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تغد امم 

بسم الل لمن الرحيمء والصلاة والسلام على أشرف المرسلين: 
بعد الكتاب الأول من سلسلة بحوث في العلمانية: «العلمانية: سر 
. والمظاهر والأسباب». الذي طبع في الرباطء ونش تونؤريننة الاللسي الدريية 
نيقة 207111 ظ ظ ظ 

هذا هو الكتاب الثاني» الذي خصصيه للحديث عن حقيقة نظرة العلناتنية 
للإسلام وموقفهم منهء بعيدًا عن التمويه الإيديولوجي والتزيسف الإعلامي الذي 
يمارسه الخطاب العلماني» وأبين فيه أن الموقف العلماني من الإسلام مضمرٌ برؤيةٍ 
استشراقية دونية» فهو في نظرهم يقوم على أسس خرافية أسطورية لا عقلانية» وهو 
مرحلةٌ من مراحل تطور الفكر البشري نحو الفكر العقلاني اوضاي الذي يرى 
الأديان مجموعة من الأوهام التي صنعها البشر البدائيون؛ لفرووي عت هه أمام 
ظروف الطبيعة القاهرة» وأن الإسلام دين انناو والعيية والفينة".والتال 1 
يعد صالحًا لمجتمعات الطاقة التووية والخلايا الجذعية والانترنيت. ظ 


وتنطلق رؤيتهم تلك من أساس دهريٌ» وهو أن الإسلام دين غرف أولكن: 
محمديء ويتغافلون عن كون صاحب الشرع هو من يعلم الطاقة النووية والخلايا 
الجذعية وغيرها. فالله شرع شرعًا مع علمه بمتغيرات الأحوال والأزمان 
والأناكنى قت عا ضالها الحضار الجن رعفار الى اننع وهو الي علق 


(1) «الحركات الإسلامية للربيعو) (83). 


الإنسان ويعرف ما يصلح له وما لا يصلح. 

لكن الخطاب العلماني يقف على أرض إلحاديةٍ لا تؤمن بوجود إلهٍ ولا 
تعترف بدين» ويتظاهر بكونه لا مشكلة له مع الدين» وأنه يكفل حرية الاعتقاد 

' وهدفتا في هذا الكتاب: تعرية تلك الأقنعة» وهتك تلك الأستار التي يتمتر 

خلفها الخطاب العلماني. وتفكيكها وطحنها وسحقها إلى الأبد. . 

وأغلب رموز العلمانيين يصرّحون بعلمانية صارخة لادينية» كأركون وعادل 
ضاهر وعزيز العظمة وهاشم صالح وطيب تيزيني ونصر أبي زيد» ويرفضون 
تبج بالدين بأى شكل مو الأفكا نسل حعدوةعلسائين ارين يخاو لون 
البجعدعن سدور إبزلاء : للعلماية ار الاجسجاببالسوض القيمة ا وصور 
هذا تناز ل عط اوانيظاكا لاسر له بينما يفضل آخرون الهجوم مرة والتراجع 
أخرى في انتظار تبي الأجواء للهجوم النهائي» يمثل هذا الاتجاه جسر و حين: 
وخليل عبد الكريم؛ والعشماوي وآخرون. 

ولا خلاف بين الطائفتين إلا في التكتيك؛ وهل حان نقد الدين الإسلامي 
ونقضه وتجاوزه؟ أم أن الجو العام والخشية من ردود أفعالٍ جماهيريةٍ غاضبة 
ترجع على المشروع العلماني بالضعف؟ تحتم اعتبار المرحلة وظروفها 
وملابساتها في الحسبان. ظ 

وعمومًا يستحيل وجود علماني يؤمن إيمانًا حقيقيًا بالدين أو الغيب أو 
المقدسات إلا إذالم يكن علمانيا حقيقياء أو يفهم العلمانية فهمًا ساذجًا 
طفوليًا؛لأن الدين يقوم على اعتباراتٍ ميتافيزيقية وأصول غيبية» والعلمانية ما 
جاءت إلا لمحاربة الغيبيات باعتبارها مقوماتٍ خرافية أسطورية تنتمي إلى عصر 


وتوف أ 9 ش 
تا 8 -- لب يي 

سيطرة الخرافة واللاعقل  ."9‏ 

فالعلمانية - سيادة العقل وحده. والدين يقوم على مقوماتٍ غيبيةٍ لا عقلانية 
حسب النظرة العلمانية نفسها. هذا من جهة» ومن جهةٍ أخرى: فالعلمانية لا تؤمن 
إلا بما دلت عليه التجربة والحواس. 

والدين تدور قواعده على الله والرسل والجنة والنار والشياطين» وكلها مفاهيم 
خرافيةٌ أسطوريةٌ لا يثبتها العلم التجريبي الحديثء وبالتالي فهي غير علميةٍ ولا 
تتمتع بأية مصدافية. 

وعليه: فالعلمانية والدين الإسلامي نقيضان لا يجتمعان» وأما سنال أن 
العلمانية تكفل حرية الاعتقاد» نعم هي تكفل حرية اعتقاد أي ” شيءٍ كانء ديثا أم 
إلحادًا أم وثنية أم عبدة شياطين. فهي لم تعط للدين امتيارًا ما» فهى ترى أن الإنسان 
حر في اعتقاد ما يشاء ولو كان خرافيًا وتافهًا في نظرها وتقديرها. 

والذلك هري الخبالةا من الحرقت نع الدين إل المو قف هك الفدين شحاواة 
ومع ب ماهو موقف امم نفسه؟ وماهى 


فهي ترى أن هذه 59 0 لاعقلانية تنتهى إلى حييز 59 التي 


اسك كي لكين كوو كتاية: لخرافة الساتريناة الذي عدله فيا بعد إلى ار ين 
الميتافيزيقا»» واعتبر أن كل مالايدخل تحت الحس فهو ميتافيزيقا مرفوضة (3)» وأن 
العبار انك النافنز يق أقر الوفاريففة مب اندلو ل والمعننى (12 )أ هي أشياءٌ خرافية لا 
حقيقة لها. ويعني بها كل الغيب: الله الملائكة الروح الجن الجنة النار... 
وهي لا تنفع السامع شيئا؛ لأنها لا تدل على شيءٍ (104). 
ولهذا دعا إلى حذف اليتافيزيقا من دائرة المعارف الإنسانية (21). 


ع 1 
كنك عير الزمرة: 11010111010000ا0010ظظ 
مادي يلغي كل الأديان والقيم من اعتباراته. 

قال: «إن المجتمع الحداثي استحال مجتمعًا ماديّاء بمعنى أنه مجتمعٌ صار لا 
يُحَكُم في مبادراته المتعددة الاعتبارات التقليدية» روحيةٌ كانت أو خلقيةً» وإنما 
صار يحتكم إلى العوامل المادية وحدها دون سواها)"". 

فالدين يتحول إلى شيء مُتَجَاوزِ وملغى» ثم بعد هذاء من شاء أن يتدين بشيء 
مافله شيعن يحول إل مبالة بخص مرعظة بالقمير. 

إن الإسلام هو صاحب الدار» فلا يعقل أن يستجدي العلمانية تتخصص له 
ركثاء أو لتسمح هي له بأن يتحول من حضارةٍ ء: عظيمةٍ ودين يحكم كل مفاصيل 
الحياة إلى مسألةٍ شخصيةٍ يؤمن بها من شاء ويكفر من شاء. 

والإسلام في داره عوان الإباة كمافال القرضاوي لا يكتفي بأن تكون 
عقيدته مجرد شيءٍ مسموح به» وليس محظورًا كالمخدرات والسموم البيضاءء 
إنه يريد أن تكون عقيدته 53 الحياة» وجوهر الوجود ومُلهم أبناء المجتمع» وأن 
تكون أساس التكوين النفسي والفكري لأفراد الأمة» وبعبارةٍ أخرى: تكون محور 
التربية والثقافة والفن والإعلام والتشريع والتقاليد في المجتمع كله'*". 
هل يمكن للمسلكن المحافظة على دينه في ظل العلمانية؟ 

إذا كان يمكن للمسيحي المحافظة على دينه في ظل العلمانية؛ لأن المسيحية 
مجموعة وصايا وآداب تمّارس داخل الكنيسة» فإن الإسلام بتشريعاته المتعددة 


(1) «ما معنى أن يكون المرء حداثيا» (38). 
(0) «التطرف العلاني» (29). م 


مزقثزةالإتكاز هد 


والمتداخلة والشاملة لكافة مناحي الحياة يستحيل تطبيقه في ظل نظام علماني. 


فالعلمانية تؤطّر المجتمع وتوجهه بطريقةٍ لا تَمَكَنُ المسلم من ممارسة دينه 
في جو مطمئرن. فلا يستطيع المسلم أكل الحلال وَفق مفهوم الشريعة؛ لأن الشريعة 
كما ترى العلمانية لا دخل لها في التحليل والتحريم؛ فذبح الحيوان هو طقوس 
دينيةٌ لا تلزم العلمانية؛ وتحريم الخنزير والميسر والربا فروضٌ دينية لا ترى فيها 
العلمانية إلا كوابح دينيةة يجب تجاوزها وإلغاؤهاء وبالتالي فلن يجد المسلم أين 
يضع ماله ولا حلالا يأكله. ظ 


وتبيح العلمانية للمرأة كشف مفاتنها وعورتهاء وتبيح لها ممارسة الفاحشة 
برغبتهاء فيتعرض المسلم للتحريش والإغواء والفتنة. ولا يسمح في ظل النظام 
العلماني للمسلم منع ابنته من الاختلاط والتبرجء بل والعري التام» واتخاذ صديقٍ 
لها تدخله معها منزل والدها المسلمء والويل للأب المسلم المسكين إن اعترض» 
فقوانين العلمانية صارمة في ردعه وتركه عبرة لأمثاله. 

وللابن في ظل العلمانية اتخاذ الخليلات: ومشاهدة أفلام | الإباحة في منزل 
والده الذي هو مُلرّمٌ بالنفقة عليه. وليس أمام المسلم إلا طاعة المبادئ العلمانية 
والانصياع لها؛ فكيف يقال: إن حرية التدين مكفولةٌ في ظل العلمانية؟! . 

وأما الإعلام فسواءٌ عرض أفلام الجنس أم عروضًا نسائية عارية تمامًا فلا 
يحق للمسلم أن يعترض أو ينكرء وللإعلام الدفاع عن الدعارة باعتبارها نشاطًا 
اقتصاديًا مربحًاء أو عرض أصناف الخمور والتحريض على شريهاء أو بيان أصناف 
طهي الخنزير» وما على المسلم إلا الإذعان والاستسلام» وكل ما يمكنه فعله أن 
يردد: لا حول ولا قوة إلا بالله» إن تركت له العلمانية إيمانًا يستطيع به فعل ذلك. 
وأما الحديث عن تغيير المنكر فأحد المستحيلات العشر في دين العلمانية- 


هذا فضلا عن أن هناك أركانًا وواجباتٍ دينية شرعية لا يمكن القيام مها إلا في 
ظل دولة إسلامية تحمي هذه الواجبات» وإلا يستحيل القيام بهذه الشعائر دون 
وجود السلطة السياسية التي تحميهاء بل وتقوم بها. كالزكاة» والجهاد. والشورى. 
والعدل الاجتماعيء وإقامة الحدود. والأمر بالمعروف والنهي عن المنكر. 
وتحريم الرباء وتحريم الخمر» وتحريم الخنزير» ومنع التبرج» وغيرها. 

وهل السياسة العلمانية التي تحلل الحرام الشرعي مثل الزنا والخمر والربا 
والعري والتفسخ والأفلام الإباحية والشذوذ. وتدافع عنها وتنشرها بشتى 
الوسائل» وتحرّض عليها إعلاميًا وإشهاريّا وتذوذ عنها أمنيّاه وتحميها عسكريًا 
وتان تسر مان صو لدي لايس الي 0 
لاحجة في إلوحي: 

تضوطن القر أن والئية لا حيطة فده عق العلمانين ونا لبيقضة العلساننية 
للاحتجاج بها تنازلٌ خطيرٌ في نظر عادل ضاهر. وقد أخذ على إخوانه الاحتجاج 
بالنصوص الدينية لتسويغ وجهة نظرهم., وأنهم بذلك ينخرطون في حرب 
النصوصء واعتبره تنازلا خطيرًا للخصم؛ وساي سايم 
قضية استقلالية العقل الإسياق 7 : ظ 

وهكذا قال نصر أبو زيد فقد لام صديق دربه زكي نجيب محمود كيف أنه أعطى 

لمعارضيه فرصة للنيل منه بل ولاغتياله - أي: فكريًا - من جانبين على حد تعبيره. 
الجانب الأول: هو تسليمه بحجية النصوص الدينية وخاصة القرآن» وهي في 
نظر أبي زيد لا تستحق ذلك, ولولا طول كلامه لنقلته برمّته» لكن أكتفي بقوله 


(1) «الأسس الفلسفية للعلانية» (399). 


وَمَوَة 01 ان ْ 
م تلات 8د ل لل 

في آخره: «وإذا كان زكي نجيب محمود بذلك الإقرار والإعلان قد كرّس 
مرجعية النصوص الدينية» فإنه قد منح بذلك خصمه سلاحًا فتَاكًا للنيل منه»ء 
هذا هو الجانب الأول. ‏ ظ 
والجانب الثاني الذي مكن للخصم من اغتيال قطان لك تدب محفود! إلزارة. 
الوق اللويا رين الرمال والمراا لل بل واسليما بالاي ال 
الفروق اجتماعيًا ولقافا رفي . 

واعتبر بعدٌ أن الخطاب الديني يزيّف قضية المرأة حين يصر على مناقشتها من 
خلال مرجعية النصوص”“'» وهو نفس ما أكده فرج فودة: «أنه لا حجة في القرآن 
والسنة بل الحجة في الدستور والقائوة” ظ 

وأكد القمنى أن الأديان برمتها موضوعٌ للبحث فقط لا وسيلة للمعرفة» قال: 
(والأديان بالنسبة لمثلي هي موضوع درس ومعرفةٍ» وليست وسيلة لأي نوع من 
أنواع المع فالآديان موضوع للبحث» لا وسيلة للمعرفة. 
الذئب الوديع: 
وو و ا 


ونص آخرون على أن العلمانية مرادها وضع الدين في موضعه الذي وضع الل 


(1) لدوائر المخوف» (113). 

(2) «دوائر الخنوف» (123). 

(3) «حوار حول العلمانية» (24-23-22). 
(4) «شكرا ابن لادن». 


ظ سم 
فبه) فالدين مكانه المسجد. ودوره #بذيب الأخلاق والقيم الروحية التى ينحصر 
أثرها داخل المسجد. 

وادعى آخرون أن هدفهم هو الوفاء للإسلام وإعطاء ديناميكية جديدةٍ وحقنةٍ 
حيويةٍ جديدةٍ في شرايينه» وحاول العلمانيون المغاربة وغيرهم أصحاب 
(المفاهيم الملتبسة» و«قدر العلمانية في العالم العربي» جاهدين إيهام قرائهم بأن 
علمانيتهم ليست ضد الدين» بل هي في خدمة الدين. بل أكد أحد كُتابهم - وهو 
محمد سبيلا- بأن العلمانية هي أحسن حاضن للدين”''. وعند عبد العلي بنعمور: 
العلمانية تكريمٌ للدين: 0 ظ 

هكذا بكل صفاقة وجه!!!. وكتابى هذا- إن شاء الله - لطحن هذه التفاهمات 
ودَرّها في الهواء. 

وزعم عبد المجيد الشرفي أنه يهدف لمصالحة المسلم المعاصر مع 
وه وكا المسلم في خصام مع دينه» لكن كما يقال: كل إناءٍ بما فيه ينضح. 
ونصحنا بعدم التمسك بحرفية النص وأنه لا بد من البحث عن روح النص ومغزاه 
ومقصده حتى تكون العبادة لله وحده”*2.هكذا قال. 

لكن لا تلبث هذه الوداعة إلا أن تكشف عن حقيقتها وتسفر عن شراستهاء 
والشياطين والملائكة ومعجزات الأنبياء ليست إلا تماشيًا مع الذهنية الميثية 


(1)«قدر العلانية في العالم العربي» (41). 
() «الإسلام بين الرسالة والتاريخ» (59). 
(3) نفس المرجع (61). 


وَمَوْقهسدقَ لإبنلاز 4د 


الأسطورية. وأنما رمورٌ وأمئال لا حقائق 2 02 


إنما يتحاشى الشرفي ذكر الله مع ما تقدم؛ مع أن العاب:وافين تنا لروود 
الأفعال التي قد تؤثر سلا عل تقل مشروعه. 

فكل الغيب - الذي هو أس الدين والإيمان - خرافاتٌ وهمية في نظر الشرفي؛ 
آمن الناس بها في عصر سيادة الخرافة» أما وقد تحررنا من كل ذلك فلم نعد بحاجة 
إليها وأصبح تجاوزها أمرًا لازمًا وحتميًا. 
استحالة إجتثاث الدين من المجتمع: 

رغم الهجمة العلمانية الشرسة على الأديان» ورغم كونها مدججة بقوة الدولة 
وجبروتهاء ورعم تسخيرها كافة الوسائل الأمنية والإعلامية والثقافية لتحقيق 
ذلك» لم تفلح في استئصال الدين من المجتمعات. ظ 

في ندوة لندن (يونيو 1994) حول سقوط العلمانية والتحدي الإسلامي 
للغرب أكد البروفيسور جون كين أن الدين لا يمكن أن يُحِنَتٌ نهائيًا من حياة 
القانىة ركنا لني تحت الدليية 7" تعدو اعضاعها الدين اننظ مد 
أوعدها يشر صارت لها السلطة الغليا والكلمة الأخيرة» غير أن ظهور الأضولية 
الدينية في الغرب اتخذ أشكالًا عدة في مقدمتها: بروز الحديث عن «السباسة 
المسحة)برالجلل المفسووتحول التديق والاجخاض: ومطالبة 80/ من 
البريطانيين بتدريس الدين في المدارس» هذه المؤشرات وغيرها كثير تثير 
تساؤلاتٍ عدة حول مدى نجاح العلمنة في إقصاء الدين عن الحياة» الأمر الذي 


يستدعي إعادة النظر في المسألة برمتها. من زاوية مراجعة موقف العلمانية من 





(1) نفس المرجع (61). 
(2) طبعًا في الغرب. 


ته 


ك4د ىب ا 1 
العلاقة بين الدين والمجتمع”'". 
وكذا أكد أركون أن بوادر الانفراج بين الديني والعلماني في تصاعدٍ في أوريا©. 
وذكر عالم الاجتماع الألماني وأستاذ اللاهوت الإنجليزي الدكتور جوتفرايد 
كونزلن: «ولأن الاهتمام الإنساني بالدين لم يتلاسّء بل تزايد.. وفي ظل انحسار 
المسييهةة انفتح باب أوربا لضروب من الروحانيات» وخليط من العقائد الدينية 
لا علاقة لها بالمسيحية ولا بالكنئيسة من التنجيم.. إلى عبادة القوى الخفية.. 
والخارقة.. والاعتقاد بالأشباح.. وطقوس الهنود الحمر.. وروحانيات الديانات 
الآسيوية.. والإسلام؛ الذي أخذ يحقق نجاحًا متزايدًا في المجتمعات الغربية)(©. 
وها قد حان الشروع في الكتاب بعون الله نوتّق فيه لنظرة العلمانيين للتدين 
عمومًا والإسلام خصوصاء فالعلماني يحاول دائتمًا أن يظهر بمظهر الباحث النزيه 
والناقد البريء من أية أفكار مسبقةٍ وأية إيديولوجيا. وهو دومّا يرمي مخالفيه 
بتلك التهم المجانية» بينما لو تمعنّا قلا لا كثيرًا لرأيناه في صورته الحقيقية: 
مقف تسممت أفكاره بالدراسات الاستشراقية الغربية» حتى غدت قناعاته 
واختياراته منسجمة تمامًا مع الطرح الغربي والبحث الاستشراقي» فأصبحت له 
مراك نارف من الدين والتدين يغلّفها بستار البحث العلمي أو النقد التاريخي. 
ولو أزحت الستار لرأيتَ خلفه: أفكارًا مسبقة» وإيديولوجيا متخفية» وأهدائًا 
مسطرة يبحث لها عن سَنَدٍ ودعم. وبعبارة أوضح: لرأيتَ مخالبَ تحت قفازات. 


من حرير. 2 





(10)«المفترون» (247). 
(2) «قضايا في نقد العقل الدينى» (275-259-258). 
(3) «مأزق المسيحية والعلانية في أوربا» (34-33-18). 


ا 0207 98 
ا ل لل يبقل 
العلمانية ومحاريهة التديين 

يلجأ العلمانيون إلى تأسيس خطاب خداعيٌ تمويهيٌ مخاتل ومراوغ لموقفه 
من الدين» فيُخفى ذِثْبِيتَهُ تحت ستار الحَمّل الوديع» وقد يتمسح بعضهم بالدين. 
وربما يعلن أنه مسلم”""2 يسُرٌه ما يسُرّنا ويحزنه ما يحزنناء ويتظاهر بالحرص على 
إبعاد الدين عن مجال السياسة؛ لكى لا يتلوث - وهو الطاهر النقى - بحممها 
الملتهبة وتقلباتها المتناقضة» محاو لا تجميل صورته وتلميعهاء ويناور لعله يرضي 
قارئه المسلم. 

الموو ا و يه ب ا 

ورعم محاولة بعض العلمانيين إظهار أنفسهم أنهم ليسوا ضد الدين وأنهم 
يقفون منه موقمًا محايدًاء إلا أنه بالتأمل في تصرفاتهم وأطروحاتهم يتبين أنهم 
مراحل التحذير والمواجهة. ‏ 
العمويه الب من ىت ٠‏ كر ألو ماد في الا 
(1) وقد يطلق بعضهم كونه مسليء وهو ل يقصد إلا أنه يعيش في مجتمع مسلي نش فيه وترعرع» 
كها صرح أركون نفسه. «الأنسنة والإسلام» (146). 
أي: مسلم باعتبار النشأة لا باعتبار العقيدة؛ أي دار بسار وى الباق افر 


(2) «العلمانية مفاهيم ملتبسة» (275). 


وسنثبت بحمد الله في هذا الكتاب بما لا يدع مجالا للشك أن العلمانية 
مناقضة للدين باعتراف العلمانيين أنفسهم ومبدين أن العلمانية كنظرية: 
وتصرفات العلمانيين في كتبهم ومؤلفاتهم تناقض أصول الدين وفروعه؛ وقد 
يتستر بعض العلمانيين خلف مناهضة الدولة الدينية ومرادهم الدين نفسه. ومع 
أن الإسلاميين كرروا آلاف المرات اننم هبه اللدولة الدينية التي تحكم بالحق 
الإلهي إلا أن العلمانيين أصروا على اتهامهم بها. 
والعقل يقتضي أن سبب هذا الإصرار العلماني: 


- إما أن الإسلاميين يدعول لدولة ؤنشة: 


- وإما أن دولة الخلافة الإسلامية كانت دولة دينية تحكم بالحق الإلهي. 

ولق لهذا كان ولاذاله. 

والذي حصل هو أنه كان في أوربا وله فيه بشي علبهنا رجال الدين 
ويحكمون فيها بالحق الإلهي» فعارضت فلسفة الأنوار هذه الدولة الدينية» فردد 
العلمانيون عندنا كالببغاوات ما قالواء وحاولوا إسقاط التاريخ الغربي برمته 
وتفاصيله وأبعاده» فوقعوا في مغالطة مفضوحةٍ ومهزلة مضحكة. وقد بينت في 
الكتاب الأول وسأبين- إن شاء الله تعالى- في هذا الكتاب أن العلمانية ليس فقط 
فيد الاين ووو لكنها امبو ا من اللكه إنها تتبحى إل أن تن ميحله تمي عل ]| تضائه 
عن واقع الحياة» وتحويله إلى نوع من الفولكلور. ظ 

وسيأتي معنا قريبًا تصريح العلمانيين بأن هدفهم الحقيقي هو إقصاء الدّين 
والإتعهاز عليه أ لكل بعبازة موز نسب أركوة: دف إلى التخلص من البعد 


الديني عن طريق امتصاصه داخل النموذج العلماق التهييد ”. ظ 

وقال عن مشروعه النقدي ومشروع المستشرقين: «فإنه يمكننا أن نعتقد بأن 
الطفراتٍ الذهنيةً العميقة الجارية حاليًا سوف تتكفل بجعل كل تلك الصراعات الدائرة 5 
حول الفسالة الدينية بشكل عام والإسلام بشكل خاصٌء شيا اليا ولا معنى له. . إن 
كل هذا سوف يتبخر ويذهب مع الريح» ولن يبقى إلا الدين من أجل الذاكرة»”7. 

إلى أن قال: «هذا هو المشروع الذي أريد أن أقوم به بشكل استباقيٌ انطلاقًا 
من المثال الإسلامي» (61). ببذه الصراحة يتحدث أركون» وهكذا فعل كثيرون 
كالقمني والمؤدب وآخرون» بينما يكتب آخرون وخاصةً الجابري بحذرٍ شديدٍ 
ولف وذوزراك» ظ ظ 

وعند التحقيق فمشروعهم واحدٌ أو كما قال أركون عن الجابري نفسه: : «لأن 
العقل العربي نفسه هو عقل دين . «قضايا في نقد العقل الديني) (0337): 

يتفقان في ضرورة نقد التراث لتجاوزه» ويختلفان في الأسلوب» يقول أركون 
حانًا صديقه الجابري على توجيه لكماتٍ قوية للتراث: «باختصار ينبغي الدخول 
ف صلب المشاكل الحقيقية وعدم تحاشيها بحجة مراعاة الشعب أو الجماهير أو 
العامة... الخ» ينبغي أن يصل النقد إلى جذور الأشياء لا أن يكتفي بدغدغتها أو 
ةا 0 





(1) «قضايا في نقد العقل الديني» (209). 
(2) «قضايا في نقد العقل الديني» (0 6). 
)03( «قضايا في نقد العقل الديني» (310). 


4 





ع لقا 
وإمعانا في ذرٌ الرماد في العيون كتب العلماني المغربي أحمد عصيد: «لأنهم 
بوجد قط مثقف علماني واحدٌ كتب ليمس بالدين الإسلامي في جوهره؛ أو بالحق 
في الويمان والتدين» وإنما التوجه العام هو نقد أشكال القراءة» والفهم المنحرفة 
للدين وأنواع توظيفه السياسية المغرضة»”". وكل جملةٍ في هذه الفقرة تمارس 
تزييمًا ومغالطة مكشوفين. 
وسنبين له في هذا الكتاب أن أكثر العلمانيين كتبوا يطعنون في الدين الإسلامي 
رات التصوضن التي وف نريحك ين ف في مظائهاء وهي كافية ليث عد 
جدك إن شاء الله. 


لل عصيد نفسه نقض كلام كله؛ بل ومن الأصل: السرر زا كين 
(238) تقليدًا لعلماء ء الاجتماع الغربيين: «أن الدين مرحلة من مراحل التطور 
ا نذأف عدوم ور ادلي" ام الوخيد قر المقل العلماني 
المعاصر»”* َ 

فالدين رس التطور البشري للعقل البشري» وليس إلا مرحلة خرافية 
من مراحل التطور» وتسمح العلمانية لمن شاء أن يؤمن بمثل هذه الخرافات؛ لأن 
له الحق في أن يؤمن بما شاءء وسيأتق معنا مزيد بسط لهذه القضية. 2 

وأما أن العلمانية تنتقد أشكال القراءة لا الدين نفسه» فهذا ما ستخصص لء 
فصلا خاصًا لنبين فيه تَهَافتَهُ وتفاهته. 

ويكفينا الآن قول رَفِيعَي دربه: هشام - 050000 





0 «العلانية مغاهيم ملتبسة» (342). 
(2) وكرر نحوه في «قدر العلانية في العالم العربي» (149). 


سم للع عي _ لل ري 


قال هشام جعيط: «إن كل أصناف التّخب في العالم لحري بعيدة كبل اليد 
ليس فقط عن التيارات الإسلامية» بل عن الإسلام ذاته)”' 

وقاك هل حررية ل« الممتوع رالمضيم 1 (222): 00000 
تفكيك تلك الترسانة التراثية التي فقدت فاعليتها في الفكر والعمل» ولهذا ينبغي 
لنقه اسيل كه الأصول والفروع. أنظمة المعارف ومنظومات العقائد. 
الشروحات والتفاسير). انتهى. 

ووردفي توجيهات وزارة التعليم الفرنسية في إطار ار تعميم التعليم 
الصادر يوم 28 مارس سنة 1882 ما يل: يجب آلا نذكر للطفل البالغ من العمر 
سبع سنوات شيئًا عن الله» ليشعر هذا الطفل من تلقاء نفسه على امتداد ساعات | 
الست التي يتلقاها يوميًا أن اللله غير موجود أصلاء أو أننا في أحسن الأحوال لم نعد 

بحاجة إليه”22. فهذه ثلاثة ة تُقُولٍ تَرُفها لعصيد: الحلها تكقية: 

وأما أغبا تعطي اعتبارًا للدين بسماحها بالندين» فلا؛ لأن الدين واللادين ‏ 
والكفر والشرك والانحلال الخلقي كلها تصير مسائل شخصية لا دخل للمجتمع 
وَل الادنان شما عوعاب: فلم تعط العلمانية للدين أيّ امتيازء بل خنقته وألغته من 
المجتمع؛ ومنعته من ممارسة نشاطه ومهامه داخل المجتمع؛ وسَوّته بالكفر 
ض والضلال وعبادة الأوكانه والانحلال الخلقي والدعارة واللواط» وجعلتهم 


مسائل شخصية ترجع ا 
جهك ىه 


(1) مجلة اليوم السابع» باريس عدد 11 يناير 1988. نقلا عن «المفترون» (18). 
(2) «في العلمانية والدين والديمقراطية» (186). 


ولناخذ نموذجا علمانيا آخر يمارس نزييف إلوعي والمغالطة. 

حاول العلماني السوداني عبد الله أحمد النعيم أن يستغفل عقولناء فألف كتابًا 
ضخمًا ليبين لنا أنه يدعو إلى علمانية الدولة فقط لا علمانية الإنسان والمجتمع 
(19)؛ أي: يدعو إلى العلمانية في شقها السياسي والقانوني. محاولًا الاستدلال بأن 
الأنظمة العلمانية الغربية لا تزال تحتفظ للدين بمجموعةٍ من المواقع وتوَّمَّن له 
دورًا ما في المجتمع. ظ 

مع أن كل :ما أوردة بنفسة هناك ليس إلا فتانا بسيطًا دا جِرًااخول الماقدة 
اي الفدال الماناية الزيطادجليها لني بل السنويب لو افق الخ 
أووذها شاهدة غليه لله 

فذكر مثلًا (13) أن الديانة البروتستانية واليهودية : تتمتع في فرنسا بحق تنظيم 
علاقتها بالدولة» في حين لا يتمتع المسلمون بأي شيءٍ باعترافه» بل يُقَابلون 
بالتهميش والتمييز والإقصاء ومحاربة الشعائر (لا الرموز) الدينية كالحجاب 
ونحوه. أليست علمانيته هي السبب في هذا التمييز والعنصرية؟!. 

. وذكر كذلك (14) نفس التمييز العنصري ضد المسلمين ونحوهم في إيطالياء 
وذكر أن الجماعات الدينية في إيطاليا لها نظامٌ هرميٌّ طبقيٌ» يتكون من ثلاث 
طبقات؛ أعلى الهرم تة ١‏ تقف الكنيسة الكاثوليكية تعامل البروتستانتية واليهود» وتتمتع 
تامتازاك قال ة وتعليمية» ثم قال: اوهذه الامتيازات غير متوفرة للجماعات 
الدينية في الطابق الأدنى من الهرم». وذكر منها المسلمين. ظ 

والعجيب كذلك أنه ذكر أن القانون الإيطالي يحظر على رجال الدين تولي 
مناصب عامة مثل القضاء والمحاماة والخدمة المدنية في جباية الضرائب وغيرها 
(5). 


ل بي 

وأين حقوق الإنسان؟ وأين المساواة؟ أليست العلمانية هي السبب في كل 
ذلك؟ مم زاد العلماني السوداني فأكد أن الدولة مُلرّمَةُ بتدريس الديانة 
الكاثوليكية:؛ وأما البروتستانت واليهود فيمكنهم توفير معلمين لدينهم في 
المدارس. وأما المسلمون فاسمع إلى عبارة النعيم: فلا يحق لهم توفير أساتذة 
لدينهم في المدارس إطلاقًا (15). وزاد (16) أن الموافية معووسون علدنا 
لغيرهم من تمويل منظماتهم من خلال الضريبة. | 

وذكر أن في أمريكا (18) يمنع طلاب المدارس التي تمولها الدولة من 
الصلاة الجماعية. فآين كقل العلمانية للحرية الشخصية وحرية التدين؟!. 


وقد كان أركون أكثر صراحة؛ نا اتارييخية لفكر العربي؛ (292) 


واو 7 ة الدينية القائمة على 


الأساطير والتعالي والتقديسء والنظرة العلمانية القائمة على العقلانية والنقد وإبعاد 
كل مفاهيم غيبية ماورائية. 

وهذا تمييزٌ واضحٌ بين المذهبين» لكن بعض العلمانين لأهداف إيديولوجية 
وخاصة عقن المعارية تنمتون بالدية ترول !عبن رغية الجماهير. وهذا 
الموقف الانتهازي الرجعي يهدف إلى ات لور 3 الخلف من أجل 
خطوتين إلى الأمام. 

وفضّل علمانيون آخرون الوضوح والصراحة» ولهذا يتحاشى أركون مجرد 
التمظهر ومجرد الانتساب للدين أو الاعتراف بوجود الله كما يفعل بععض 





المنافقين عندنا!2. 

وهذا شبلٍ شميل - أحد كبار الرواد العلمانيين العرب الأوائل - ذكر أنه نفى 
و ان ا اق (آراء الدذكتوز 
شبلٍ شميل» (19). 


وقال عن الآديان: : اوهي في اعتقادي نفعت كثيرًا وأضرت كذلك» (19)» ثم 
ابام ياي لاا دراي لتر كيزا يرنه رود راتوا ب 
(20). فما فمارأي عصيد في هذه العصيدة؟ ! 

وعلى كل حال فلنشرح الآن في سرد مواقف العلمانيين العرب من الإسلاء 

حسب الفقرات التالية: 2 
يجب نقد الاسلام في حد ذإنه. وهو وإجب مقدس: 

لأن الإسلام كما قال خليل عبد الكريم في «الإسلام بين الدولة الدينية 
والدولة المدنية» (9-8) بدأت تظهر على وجهه علامات الشيخوخة كتجاعيد 
وتشققات وجفاف. والسبيل الوحيد عنده لتجاوز هذه الشيخوخة هو الانعتاق من 
قيود المسلمات والمقدسات الزائفة. 0 
ظ وحقيقة نقد الفكر الديني عند العلمانيين هو نقضٌ ل وإدائة وهذا خعلاف ما 
يوجن البح العلمي التريم و المحاية.. 


دج قل لكات تطلق من مراقف بواجي مسب أله لوكس 





)١(‏ وأركون حسب معرفتي به من خلال كته المتشورة أجز بأنه ل يكن يؤمن باو ولا دين ول 
نبي ولا إسلام ولا أي شيء إلا العقل الغربي المحض. 


ل تت يم) 


ويوضح لنا سيد القمني في هذه الفقرة أنه لا دليل على صدق الإسلام, وبالتالي 
فلا يجوز استثناء شيءٍ من النقد» قال: إن شرط العلمانية هو السماح بالنقد 
الموضوعي دون حدودٍ ولا سقوفٍ حمراءء لذلك أفهم أن تكون مسلمًا أو مسيحي 
وأن تكون أيضًا علمانيّاء أي أنك لا تفرض دينك على غيرك؛ وتقبل نقد دينك؛ 
لأنه لا دليل على صدقه؛ لذلك لا نصدقه إنما نؤمن به والرق عظيمٌ في آلييات 
الموقفين. فكل دينٍ يزعم المؤمنون به أنه الصدق المطلق, وهوما يعني عدم 
الصدق بالمرة؛ لتناقض الأديان تناقضًا تامّاء والمصدر واحد إذ ل ا لااسنيا الا مان 
انتكاسة القمني؛ عفوًا «انتكاسة المسلمين» (315). ظ 


وزاد في «انتكاسته» (315): «إن من يزعم العلمانية ويتزعج من نقد دينه هسو 
منافقٌ يرتد عند أول ناصية» ويبيعنا جميعًا عند أول موقف. 

وكل العقائد لمات هي تحت مطرقة نقد العلسانبين» فأركون مخ 
يهدف إلى إعادة التفكير الجذري بالرؤيا الأخلاقية والسياسة في الإسلام عن طريق 

وضع القيم العقائدية والإيمانية التكرارية على محكٌ الشاريخ وجعلها إشكالية 
موتسس اوه لا مطلقة أو ا تتجاوز 0 - 5 ونانف عل 9 

سييست رمس بر اقفر الإسلاض مسياجان 
العقائدية النخاصة (2) ظ 





(0) «الإسلام الأخلاق والسسادةة (17). 
(2) «الأنسنة والإسلام» (34). 


الأطر والكنين التارريكية التصيصية الالياة عدر ايدب قينا ضويت اتسين 
الإيمان المسيحي منذ القرن الثامن عشر)»”). 

وبعبارة أكثر صراحة حسب أركون: (تمبدف ا ا 
إلو)ا كما عبر ١جيل‏ فيري) 0 

وفي كتابٍ آخر له يقول أركون: «وهكذا نلمح تلك الاستمرارية المحزنة إن م 
تكن المحبطة للآمال» والتي ارتكبتها الأديان عمن طر يق تشكيل امبر اطو رفات 
مرتكزة على الكيل بمكيالين»””. . 

مهم الأديان بالتعصبء وأنها أقوى من المحبة وساف والاغجاء. 2 0 

9 الاختقازية للخ و أنها فعلت مجازر في حق الأقليات”*». إلى آخر كلامه. 

وفي كتاب آخر له اسمه «العلمنة والسدين» (72) بيّن أركون | أن العلمانية 
تحذف كليًا الموقف الديني وتعتبره شيثًا قديمًا باليً. 
ظ لكن عند أركون فالعلمانية ل همل الدين كعامل مؤثر في الدراسة لا لصدقه 
في نفسه. يقول عن العلمانية: اوه تاحول تدمع العامل الديض فى اراي 
لمن استبعاده وإ*ماله. قلت: العامل الديني وليس الأديان أو العقائد بحد ذاتها أو 
بمضامينها الضصيب 010 


بمعنى . : أن العامل الديني معطى أثر في الظاهرة الإنسانية» فلا هسل كعامل 





(1) نفس المرجع (34). 
(2) نفس المرجع (61). 
(3) انحو نقد العقل الإسلامي» (178). 


(4) نفس المرجع. 


م 3000 | 
لكا 9د _-لبلب-- سس 2) 

ات 
هو مادةٌ للدراسة العلمية كما قال مترجمه وظله هاشم صالح (109). 

. فالدين مادةٌ للدراسة لا شرع يُتبع ويتدين به» ول لسك له انه قم معان . 

وف كنات ثالث (الإسلام الأخلاق والسياسة» 5-8 أركون عن الحاجة 
والضرورة الملحة لإعادة التفكير بتراث الإسلام بدءًا من أسسه وجذوره (171). 

وفي كتاب رابع يرى أركون أنه لا بد من التقد التاريخي الصارم الذي لا هوادة 
فيه لكل المنظومة الإسلامية. وأنه لا بد من الحل الجذري الراديكالي؛ أي : 
المتطرفء كما بِيّن مت رحمه وتلميذه هاشم صالح. «نحو نقد العقل الإسلامي) 
(19-12). ظ [ 

وزاد مجنون أركون: «وذلك لأن الفلسفة العقلانية التنويرية الحديفة (أي 
العلمانية) تخترق كل الأديان والمذاهب وتتعالى عليها» (14). 

فالعلمانية فوق الأديان وتتعالى عليها كما قال هاشم صالح؛ الذي تساءل في 
كتابه «الإسلام والانغلاق اللاهوتي» (30): الماذا لا يحق لنا أن ننقد الدين»؛ 
ونصول ونجول في كل القضايا الدينية من دون أن يزعجك أحد». 

ويطمئننا هاشم صالح أن علمانيته لا تريد بتفكيك الدين عملا سلبيًا ولا 
تخرييئ» بل هو عمل إبداعيّ خلاقٌ لا يمكن لأي ثقافةٍ أن تنهض بدونه (43). 

هكذا مبذه الكلمات الثعلبية المعسولة يخاطب عواطفنا لعل تمائمنا تستسلم 
لسحره. ويزيد مضغضعًا تلك العواطف مبيئًا أنه لا يريد تدمير الإسلام» وإنما من 
أخل القوض] إلى فهم عقلاني حرٌ لدين الإسلام (44). 





يقصد فهمًا عقلانً يتم فيه تجاوز وإقصاء كل المفاهيم الدينية ذات البنية 
الغيبية: الله الملائكة» الجنء إبليسء الجنة, والنار...إلخ» وتجاوز كل التشريعات 
الإسلامية المختلفة: تحريم الربا والميسر والخنزير وإيجاب الحجاب والحدود 
وغير ذلك؛ لأن كل هذه العقائد والتشريعات كانت استجابة اظروف تجاوز 
التطور الطبيعي للعقل البشري لها. ظ 


دفي مقابل طعن أركون في اقرآن والسنة وعلوم الإسلام داقع أكون عن 
عقائد متحرفة عديدةٍ عن الدينء بل عدها العلماء ء خارج إطار الإسلام: فقالدعن 
البهائية والإسماعيلية: نبا حققت مكانة عالمي محترمة ة بفضل جهود الأغاخحان 
وانفتاحه الإنساني المعروف)0©) 


وقال عن رجال الكنيسة: (وهكذا تغير وجهها من رجعي ي ظلامي ومحاكم 


شتيش إن تقدمي عقلانمستنير نسيياة!2». 
بعد أن ردنا يكفي من النصرص العلمانبة المؤدة على صرورة قن 
الوسلام نقد لا هوداة فيه كما قال هاشم صالح. نح تشصيسن النقرانق التالية ددر 


نماذج موثقة لهذا النقده بل التقض والطعن والسخرية والاستهزاء بالدين وأحكامه: 
ا حنظل لا يستساغ إلا من أمثاله. 





(1) انحو نقد العقل الاسلامي» (323). 
(2) نفس المرجع (324). 
اي اساسا اي : العفيف الأخضر اعتبر أن صدور قانون 
بمنع التبشير في الجزائر وفي المغرب يمثل انتهاهًا مرفوضًا لحرية الشادين المقدسة. «الخبوار 
المتمدن» العدد:- 2006/ 3/ 25. 


ركز د 


نقض |صول الإسلام وطعن في الدين: 

ظ نبدأ هذه الفقرات بعلمان قماميٌ من الدرجة الممتازة» حيث اعتبر سيد 
القمامة القمني أن سبب نكبتنا وتخلفنا هو رجوعنا واعتمادنا على كتتاب واحد 
ظ 0 القرآن) أو كتابان (أي القرآن والسنة). ااشكرا اين لادن» (159). 

وصرح اللعين أن ععجز الإسلام كمشروع ومعه النبي والقرآن والبخاري 
وجبريل والملائكة ورب الأكوان والمؤمنون ف المشارق والمغارب عن إقامة 
دولته المنشودة عبر تجربة ألف وأربعمائة عام. لكر اين 0137 

وعرّى غاشق القمامة عن سوأته مباشرةٌ وبغير حياء ولا خحجل» وأكد أن المشكلة 
ليست في الخطابٍ الديني كما مر في (عصيدة) عصيد وغيره؛ بل في الدين نفسه. 

وهذه عبارته بحروفها: «هذا رغم أن المشكلة في الخطاب الديني لا يمكن ألا 
تكون إلا بمشكلة أعظم في الدين نفسهء خاصة أن في تكوين الإسلام مفرداتٍ 
كريد كرو يعن معقل الآدياة الالعرض عالت سيا ماش :ا فل اتحضواء الندين 
على كثير من التناقضات الداخلية» سواء في المفاهيم أو في الأحكام...؟ اشكرا ابن 
لادن» (160). 0 

وصرح أن كتابه «أهل الدين والديمقراطية» مع الوطن والتاريخ والجغرافيا 
وليس مع وطن هلامي اسمه الإسلام (9). 

وأنه رد وتفنيدٌ لكثير من المسلّمات» ونقدٌ للثوابت» وخمروجٌ عن الخطوط 
الحمراء (9). 


17 وستفرض وجودنا وشروطنا على خريطة مستقبل سنشارك في سمه 
وابكول له نينا ولام ورسيه انلابعن ذلك عد كاة :ان الأرقن كان أو النيماذ ع) (10). 


وللقمني طعونٌ أخرى في الإسلام وأحكافه وتشريعاته مستأقي معنا في هذا 
الفصل قريبًا وفي الفصول التالية عبر تسلسلها وتتابعهاء علمًا أن القمني يلجأ 
أحيانًا للمناورة» فقد كثرت عليه الضغوط والتحدي من قِبَّل المسلمين في بلاده. 
فأعلن الشهادتين في التلفزيون المصرئء كما ذكرق كتابه «انتكاسة المسلميه) 
(10)). ا ا 

وزاد أن بعض العلمانيين أخذوا عليه هذه التصريحات الإيمانية» بل حاربوه 
في موقع الحوار المتمدن, لكنه سارع إلى طمأنتهم وتبديد مخاوفهم'' 'فقال: «ومن 
ثم تتغير مواقفي أحيانًا بدرجةٍ أو بأخرى حسب طبيعة الضغوط ونوع المعركة, 
فأمارس أحيانًا التقية المشهورة لديهم لأتقي شرهم., وأحيانًا آخذ خطوة إلى 
الخلف لآخذ بعدها خطوتين إلى الأمام» (315). ظ 

هذه الكلمات تلخّص في نظري استراتيجية العلمانيين العرب في موقفهم من الدين. 

ولقد أحسن صديق القمني «نادر قريط» العلماني في (محنتي مع سيد القمني) 
حيث قال: «القمني كما أراه الآن تحول من مفكر إلى مفكر بأمره» ومن صاحب 
مشروع إلى سجالٍ بدون موضوع)”*'. ظ 

وقال: «لغة سجال القمني ليست أكاديميةٌ كثيفةٌ دالة ترضي المثقف اللماح؛ 
ولا ميسرة أنيقةٌ تبهر الذوّاق» إنها للأسف لغةٌ عربيةٌ متثائبةٌ تتحرك ببطءٍ على إيقاع 
سيارات وسط البلد في القاهرة» وتنفث عوادمها في وجوه الناس» ولا تصل إلى 





(1) كما قال تعالى :38 وَإدَا لَوالَدِينَ َامَنُوأ الوأ ءامنا وَِدَا حلأ إل سَيْطِِننَ كَالوا نا مَمَكُمْ إِّمَا ححُ 
مسَتَمِرِءُونَ (80) 6 [البقرة]. 
(2) (انتكاسة المسلمين» (307). 


ومو ا وات ش 
لكان - قت 
مبتغاها إلا نه الي 
. لنتابع حديثنا وننتقل 1200000 قال (وليس الندين 
والتراث أفيوًا للشعوب؛ لأنه مخدرٌ لها بأفكار أخروية ووعودٍ سماوية فحسب. 
بل أيضًا وأساسًا؛ لأنه اغتصابٌ للواقع ركيت ل 
واعتبر أن ما سمأه: ينطق تاريخيٌ أدبي كفيل بإيصالا اليوم إلى نتقض 
أساطير القرآن والحديث والتراث نعمومه**. 
فالدين أفيونٌ للشعوب ومخددٌ واغتصابٌ للواقع وتغييبٌ للحاضر وأساطير. 
فمارأي أحمد عصيد في كل هذا؟ ظ 0 
لحي اه «والذي يرد كل مايلتحق به 
0 : الألوهية التي تشكل الإسلام: ابول فراقي خاضة 
ذات مرتبةٍ أدنى: من لاهوتٍ متجمدٍ مهووس» وتشريع شعائري غير متميز مهووس؛ 


وتشريع شعائريٌ غير متميز نموذجيًا عن اللاهوت وعن العبادات عامة (74). 


واقال: : لأضحى الإسلام وأضحت رموزه فولكلورًا يعتاش في ثنايا المجتمع 
المدني» (59). 


وقد ةمل عدرور شان أن نامع اركب مرق اناق 
العضوي مع الماضي أو ماتبقى منه سر وهن الحاضر (13). 





(1) «انتكاسة المسلمين» (312). 
(2) «التراث.بين السلطان والتاريخ» (25): 
(3) نفس المرجع (31). 


3 ات الممقة 

بل يرى أن مفهوم الأصالة الذي ينادي بعضهم به مستعارٌ من مجال العشائرية 
ومجال تربية البهاتم (13). والأصالة عنده تعني إلغاء التاريخ» بل والمجتمع 
(0» والواجب هو تجاوز ما يسمى أصالة. 

واعتبر أن القول بأن الأمة ذات هُوِيّةِ قومية وكينونةٍ ذاتية مستقلةٍ استبداديٌ 
المآل أسطوريّ المحتوى في اعتماده على التراث والإرادة (15). . 

فحسب العظمة لا ينبغي التمسك ببويّة الأمة. أو اعتبار الإسلام هويتهاء 
فكلها عقائدٌ بالية يجب تجاوزهاء بل يدعو العظمة إلى قطيعةٍ تامةٍ مع الدين» فهو 
ينتقد العلمانيين الذين ارارن العمل من داخل التراثء أو الربط بين الأصالة 
والمعاصرة كالجابري وحسن حنفي» ولو كان في هذا الربط طبعًا|إفراءٌ للأصالة 
(التراث) من محتواها. (20-19-18). واعتبر هو أنه إما الأصالة وإما المعاصرة 
ولا واسطة بينهماء وسمى أصحاب هذا الاتجاه بالمنهج التلفيقي (21). 

آنا أكون تعيع سات تدرويدة لوقه الددية ع اد المع لح يدع بها 
لا يدع مجالا للشك أن الرجل ملحدٌ لا يؤمن بدين أصلاء لكنه لكنه يراوغ في الكلام 
ولا يفصح. ولهذا فهو ينصح بعدم مهاجمة العقائد الدينية مباشرةً إلا بعد التمهيد 
الطويل وتحضير الأذهان والعقول لاستقبال الدين الجديد, قال: «لا ينبغي أن 
نفكاك هذه العقائد وتلك اليقينيات إلا أن نكون قد قمنا بعملٍ تمهيديٌّ طويل 
يحضًر الأذهان والعقول لاستقبال الفكر الحديث عن الدين». العو وال 
الإسلامي» (315). 

فالمشكلة عنده ليست في نقد العقائد من أجل تجاوزهاء وإنما في التدرج 
للوصول لهذا الهدف. 

ولهذا فهو يتحفظ في كلامه كثيرًا ويغلف أفكاره الأساسية بالكثير من أساليب 


مود و ل سر 
0 5 نهنا لتلا قد كأ 
ا 
الرقابة الذاتية على نفسه وعلى كتاباته؛ لتقديم تنازلات عن خطه النقدي. «قضايا في 
نقد العقل الديني» (25). 
. واستمر في حديثٍ طويل (من 32 إلى 32) عن معاناه مبع الغرب وبفكريه 


وعلمائه» وكيف أ: نهم لا يقبلون منه إلا الكفر الصريح والإلحاد الصريح عوض 
اللف والدوران. 





وليست العقائد الإسلامية هي التي تستحق الاحترامه وإنما مشكلة التواصل ظ 

من أجل نشر أفكاره هي التي تحتم عليه الحذر والاحتياط في اختيار العبارات 

المناسبة» قال: وأعترف 2 الرقابة الذاتية على نفسي؛ ودكك 

في كتاباتي ومحاضران لبو من أجل جاءة قناعاق الشخصية 7 إخفائها. انها مره 
أجل الحفاظ على خيط التواصل مع الآخرين لوا 

واعتبر أن لحظة الغربلة اليائية ورفاسة الجمات بلاس لشاريخي 


والمحضلة النهائية للأديان التوحيدية لم تحن بعد””". 
ظ وأنا أقرأ في هذه المراوغات قوة الإسلام التي لا تقاوم؛ فإن له جبروتا عظيمًا 


ستار النقد التاريخى. 
ولما أصدر أركون كتابه «من أجل نقد العقل الإسلامى) بالفرنسية سئة 
(1) «قضايا في نقد العقل الديني» (313). 


(2) نفس المرجع (58). 
(3) «نحو نقد العقل الإسلامي» (296). 


4 » وترحمه إلى العربية سنة 1986 غيّر اسمه إلى: «تاريخية الفكر العربي 
الإسلامي). ظ 

قال المعجب به وبفكره علي حرب في نقد النص (1 6): «وقد عمد أركون إلى 
هذا التغيير تخفيفًا لوطأة المصطلح النقدي على القارئ المسلم الذي لا يتقبل 
عقله بعد نقد ماء يندرج تحت اسم الإسلام من الصفات والمحمولات». 

ثم بِيّن حرب أن خشية أركون هذه قد زالت بعد فأصدر كتيبًا باسم: امن 
الاجتهاد إلى نقد العقل الإسلامي». ظ ظ 

وليس هذا خاصًا بأركون» فأغلب العلمانيين يخاولون انتقاء الألفاظ المناسبة 
لعدم إثارة المشاعر الإسلامية» ولكي لا يفتضحوا من أول وهلةٍ. 

لكن الحقيقة مهما حاولنا حجبها والتستر عليها فهي واضحةٌ بين الأسطر. 
وأحيانًا في داخل الأسطر نفسهاء كما هو واضحٌ من خلال هذا الكتاب. 
الاسلات عند إركون سلسلة من التزاعباث والاسنخداماث الاستغلالية: 

قال: "ونحن نعلم أن كلمة إسلام هي كلا وبدون أيّ ترددٍ أو حصر عبارةٌ عن 
سلسلةٍ من التركيبات المصطنعة. والتلاعبات والاستخدامات الاستغلالية التي 
يقوم بها البشر (الإنسان) بصفتهم فاعلين حاسمين وشبه حصريين للتاريخ 
الأرضي المحسوس»"'"',؛ فالإسلام عنده ليس إلا تلاعبات للفاعلين؛ أي: اختراحٌ 
بشريّ محضٌء والله في نظره في حاجة بذاته إلى شهادة الإنسان له2©0). 


(0) (نحو نقد العقل الإسلامي» (214). 
(2) «الإسلام الأمس والغد» (183). 


لل 5 _ !رق 1زقي) 
والأسزام منعصب ويحتكر الحميمة: 

. قال أركون: ثم يزداد الطين بلَّةَ فيما يخص الإسلام فهو يزيد إلى هذه العاهة 
المشتركة مع الدينيين الآخرين» أقصد عاهة التعصب واحتكار الحقيقة الولهية 
المطلقة؛ عاهةٌ أخرى إذ يرفض مناهج ونتائج علوم الإنسان والمجتمع بحجة أنما 
لاك ل الفرسهوس انان الخري قطي تم إن الإمناه فيال ا دعن 
ذلك في نسيان العقل والتشكيك به؛ ثم رفضه في نباية المطاف)"1 

واعتبر أن مفهوم الإسلام في قوقعةٍ انغلاقية» هي مدعاة الإشكال وسوء 
الفهمء ولذلك حاول هو أن يزيل عنه طابع التناقض والغموض الشديد الذي يلفه 
ويحيط به» كما قال”*'. 

وقال في صدد حديثه عما تعانيه الشعوب العربية والإسلامية من مآس:7.. 
واجترار مقدس متفكك ومدنس بألف طريقةٍ وطريقة في نفس اللحظة»””'. يقصد 
الإسلام» وأكد أن هدفه في أبحاثه هو نزع الأسطورة عن الأديان التوحيدية الغارقة 
في ضباب التقديس الأسطوري بسبب قدمها وغوصها في أعماق الزمن 
ين 

' وبسبب مواقف أركون هذه وغيرها كثيرٌ مها ستقرأه في هذا الكتاب» كان 
الطلبة المسلمون في السربون وغيره يرفضون أفكاره في نقد الدين» كما صرح 


(1) «نحو نقد العقل الإسلامي» (252). 
(2) انحو نقد العقل الإسلامي» (250). 
(3) نفس المرجع (242). 
(4) نفس المرجع (317). 


بى ه ال-4 1 ذل 
1/١ 3 7‏ 


بنفسه'' » بل بعضهم كانوا يخرجون من قاعة المحاضرات في الجامعة احتجاجًا 
على ما سماه هو: نقدًا تاريخيًا للدين» وحكى أنه كان كثيرًا ما يُهاجم مباشرةً 
ويشتم في بعض المحاضرات العامة”©©. 

وزاد أركون أنه إلى جانب ما تعرض له في الأوساط الإسلامية» فقد تعرض 
للإعراض واللامبالاة في الأوساط العلمانية العربية والغربية0©. 

وهكذالم يجن أركون من نقده للإسلام إلا الحسرة والندم؛ فالأوساط 
الإسلامية لمَظَنّهُ ورفضته» كما صرح بنفسه. والأوساط الغربية ل عبتم.به ول تعبأ 
به. كما تقدم في الكتاب الأول. 

وهي طبعًا لم تفعل ذلك اعتباطاء بل لأسباب عقلانية وجيهة في نظرها: إما لأن 
أبحائه لا ترقى إلى مستوى البحث الأكاديمي الجيد في نظرهاء وإما أن هذه 
الأبحاث لا تقدم شيئًا سوى جعجعةٍ من غير طحن. 

فمع أنه ركع للغرب وانبطح إلى الأرض مُقبّلَا أعتابه إلا أنه همّشه ولم يعترف 
به وذلك جزاء من يجعل القرآن تحت مطرقة نقده» عوض أن يكرمن جهوهده لنقد 
الغرب وفكره وفلسفته» وبالأخص فرنسا التي دفعتها هذه الفلسفة إلى استعمار . 
بلده الجزائر وقتل أبناء وطنه واستغلال خيراته» ولا تزال إلى الآن تتحكم في 
مصائره وتغذي الطغم الفاسدة فيه. 


'وليت منهج النقد التاريخى الذي عاش حياته من أجله قاده إلى إدراك أنه لا 





() نفس المرجع (343). 


(2) نفس المرجع (3115). 
() «نحو نقد العقل الإسلامي» (252). 


عفدنا رت شك د | 
عدو هن نفهة أن كون مهن خلنات الانجمان الفكريةه ونه لسن اكثر فين 
جنديٌ مجند خلف السياسة التغريبية المحاربة لحضارته وإرثه الثقافي والديني: 
وان رص عَنكَ الْهُودُ ولا لتَصَرَ حي نَم مِلتّهُمْ # [البقرة: .]1١١‏ 

وأغلب العلمانيين يتهمون الإسلام بالتعصب والعنف, وقد تقدم كلام 
أركون» وكذا فعل علي حرب قال: «إن الإسلام في حد ذاته يؤول إلى التعصب 
والضيق والإلغاء والإرهاب)7" 

وعند الشرفي ليس الإسلام فقطء وإنما جميع الأديان تشتر ك في عدم التسامح 
والركون إلى العنف””'» وسيأتي معنا كلام القمني وآخرين. 

أما العلماني السوري طيب تيزيني فهو أحد أكثر العلمانيين الماركسيين تطرفاء 
ولنترك تركي علي الربيعو يشرح لنا حقيقة الدين عند طيب تيزيني» قال: احيث يظهر 
لنا مشروع الدكتور تيزيني أن الدين في النهاية هو نسقٌ معرفي بسيطٌ» لتقل لعبة 
معرفيةٌ جاء بها كبار الكهنة» وهذا ما حذر منه ماركس”*'» والدين وهمٌ إيديولوجي 
كبيرٌ ابتدعه كبار الكهنة”*'» والدين في المفهوم الماركسي العربي انعكاسٌ لعلاقاتٍ 
اجتماعية اقتصادية إنتاجية” ''» وهو تعبيرٌ حي عن علاقاتٍ تِ طبقية)”*". 


ومن بني بلده علماني آخر ذو أصل شيعيٌ» لكنه ملحدٌ لا يؤمن بدينٍ ويهاجم 


(1) «الممنوع والممتنع» (178). 

(2) «الإسلام والحرية» (194). 

(3) «أزمة الخطاب التقدمي العربي» (86). 
(4) نفس المرجع (91). 

(5) نفس المرجع (91-87). 

(6) نفس المرجع (287). 


ل 2 1م 
جميع الأديان ويسخر منها في كل تعليقاته على كتب أركون, وكذا في كتبه التي ألف. 
قال معلقا على كتاب أركون «نحو نقد العقل الإسلامى» (6) بعد تأكيده على 
ضرورة إجراء عملية جراحية خطيرة للإسلام كي يوافق الحداثة. 

قال عن المسلمين: «وصلوا إلى مفترق طرق: فإما أن ينخرطوا في هذه العملية 
الجراحية الخطيرة الضرورية لمصالحة الإسلام مع الحداثة» وإما أن يستسلموا 
للمقادير وينقطعوا عن حركة التاريخ كليًا في عصر العولمة الكونية» ويصبحوا 
مهمشين ومرميين في مؤخرة كل الأمم؟. ‏ 

ومقصوده بالعملية الجراحية الخطيرة طبعًا تطويع أحكام الإسلام لترضى 
عنها العلمانية الغربية» أو بالأحرى بترها والبراءة منها وجعلها شيئًا من الماضي 
فقط تَدَرّسٌُ تاريخيًا ومعرفيًا كما تدرّس باقي الثقافات. 

وتامل كنع ستعها كدحو لأ روم نا ات اناف 

لحو يستحق البتر والقطع هو علمانيته الغربية. 

10600 2211111 
تخض أوروبا معركتها مع نفسهاء لولم تَصَفف حساباتها مع ذاتها التاريخية - أي: 
مع تراثها المسيحي القديم بكل رواسبه - لما استطاعت أن تقلع حضاريًا وأن 
تسيطر على العالم). 

هنا يكون هاشم صالح واضحًا وصريسًاء إنها تصفية حساباتٍ مع الإسلام؛ 
الذي يخيف أوروبا وفي طليعتها عملاؤها وروادها العرب. 

وزاد (6-7) فأكد أن الوعي الإسلامي وصل إلى درجةٍ خطيرةٍ من التفاقم 
حتى ظهر للأمة المهدي والمنقذ من الضلال محمد أركون. ظ 


ل سه واه ومو هرا لإتكاو علد 0 

وأركون وحده عند هاشم صالح من يستطيع فعل ذلك» بل حتى الجابري في 
نظره لا يملك التكوين المنهجي ولا العدة المفهومية والمصطلحية للقيام بذلك 
(7)» وهكذا فلتكن عبادة الأشخاص. 

. يرفض هاشم صالح أن يُحكم بالإسلام وفقهه. قال في «الإسلام والانغلاق 
اللاهوتي» (44): انحن لسنا محكومين بالماضي وقيمه ومعاييره إلى أبد الآبدين» 
إذا كان العاقبي كوي بلق التريرة الرسيطي بالسيم الثان إل مؤماين ودار 
بحسب أماكن ولادتهم وغصبًا عنهم, فإنّا نرفضه». 

وبين أن الهدف هو الإطاحة بكل العقائد الدوغمائية التي تفرض نفسها عن طريق 
الهيبة الفوقية للنصوص التراثية أو لرجال الدين لاا عن طريق المحاجة والإقناع (44). 
يجت نفكيك كل العقائه والثوابت الاسلامية والاطاحة بها: 

تمكداشون هاشم صالح قال: اهذا ما فككه ديكارت وأطاح به؛ يمكن أن 
نقول: الشيء ذاتة عن العقائن اللاهوتية الإسلامية اق عرف لأي تفكيك 
حتى الآن والتى تفرض نفسها كحقائق 507 لا تقيل النقاشن )0 (الإسلام 
والانغلاق اللاهوي» (45). ظ 00 ظ 

وزاد: "هناك ركامٌ هائلٌ من اليقينيات المطلقة المعصومة التي تنتظر أن تفكك 
ويطاح بها» نذكر من بينها على سبيل المثال لا الخصر: كل التصورات المثالية 
العذبة» ولكن اللاتاريخية العبي يحملها عامة المسلمين عن بدايات الإسلام 
الأولى» وعن كيفية تنشكل المنصحفء وكتب الحديثء. والسيرة التبوية. 
وشخصيات الآئمة والصحابة والسلف والتابعين وتابعي التابعين.. إلخ؛ إن كل 
هذا ينبغي أن يغربل غربلة شديدةً على ضوء منهج الشك الديكاري. أو المنهجية 
التاريخية النقدية التي طبقت على التراث المسيحي من قبلء وأثبتت فعاليتهاء 


1 تم 
لدعت الممية 
وأدت إلى تحرير الوعي المسيحي الأوروبي من كل تلك التصورات التبجيلية 
والأسطورية الموروثة عن العصور القديمة» (45). 

فكل الدين ب- م لسر وارياة رطلي وري ل لول 
تجاوزه كما فعل الغرب مع مسيحيته. واعتبر أنه لا فرق بين المذاهب؛ بل 
والأديان» وزاد: «فالمنظور القروسطي الظلامي للدين يهيمن على كل فِرَّقٍ السنة 
والشيعة دونما استثناء: التخويف من النار وعذاب القبر ومنكر ونكير» وكره 
الحياة الدنياء والشعور بالإثم والخطيئة والذنب» وكل الرعب الذي يلف الدين 
موجوة لدى كل الطواتف والمذاهبء نحن جميعًا غاطسون في غياهب العصور 
الوسطى» (22). 

بل الدين كله مرعبٌء قال: «إن التدين القروسطى مرعبٌ فعللاء وقد تربيت 
عليه منذ نعومة أظفاري. قارن بينه وبين التدين المسيحي في أوروباء هذا التدين 
المبتسم المتفائل الحر الخالي من كل الإكراهات القمعية والصور الإرهابية التي 
لايمكن أن يعلّموها للأطفال» (24). 2 

ومواقف هاشم صالح هذه تنم عن كونه يعاني أزمة نفسية أكثر من موقفي 

وقد تحدث عن هذه الأزمة في مستهل كتابه هذاء حيث تحدث عن الرعب 
والخوف الذي انتابه وهو صغيرٌ من تربية والده» وتحدث عن الكوابيس بسبب 
ملك الموت ومنكر ونكير وأفكار الخوف والرعب التى لقنها له والده الشيعى. 
بل هاجم والده مهاجمة شديدةً وتحدث عن«موقفه اللامسؤول الذي لا أستطيع أن 
أغفره له مهما حاولت»», هكذا قال: (23-22- 24- 26). 


وقال قبل هذا: «وكنت طفلا صغيرًا تملؤه هذه الحكايات (منكر ونكير) 


م سر و هه وَمَوْقفصسعْقئَ] لإإر لاوز عل رودق 
بالوسواس والرعب واليقين المطلق بصحتها في ذات الوقت. وكنت أتساؤل 
متحيرًا: كيف يمكن أن يستجوياني وأنا في القبر تحت الأرضء ألا تكفيني 
مالاندقاث و سان بين الا خ ريد موق؟ وهل سأنتقل من كابوس إلى كابوس؟ 
وما هذا التدين المظلم البائئس؟ كيد اس عي لابوعيف ريني الاين 
منكر ونكير أرعبني فعلاء وحتى عزرائيل كنت أخاف منه خوفا شديدًا بعد أن 
وقوه ولي» (23). 1 

إذلذا المعدالة أذعة تقيية يعاد تشيجة ترية ويج كه أكجر منهنا قناعة فكرية: 
ويزيدها قوله بعد أن حكى قصةً حكاها له والده: أن رجلا دفِنَ وهو حي بعد أن 
ظنؤا أنه ميتٌ» فاستيقظ في القبر محاولا رفع التراب فوقه. وقال: هذه القصة 
الكابوسية انغرست في ذهني إلى درجة أنني لا أستطيع التخلص منها حتى الآن. 
إنها تشكل أكبر رعب في حياتي (23). 

الرجل مكانه مستشفى الأمراض النفسية» فيريحنا ويريح نفسه. والدين في 
نظره رمرٌ للقتل والإبادة» فزعم أن الفلسفة ما قتلت شخصًا واحدافي حين قتل 
الملايين باسم الاهوت الديني. (356) 

هكذا بكل صفاقة وجه!! ومن قتل ملايين المسلمين والغجر والسلاف في 
سوبرناتر الجانيا؟ البمت القلسلة الناركية ابن من نكل النازيرة العلايين 
والارتسوناق اللدان الستعيرة 

ولا يقل صادق جلال العظيم في التطرف عمن سبقه» فعنده الإسلام يتعارض 
مع العلم ومع المعرفة العلمية قلبًا وقالبّاه روحًا ونصًا. وهما على طرفي 0056 


(1) «نقد الفكر الديني» (15). 


به 


و«الدين بديلٌ خياليٌ عن العلم»”' وجعل الإسلام الإيديولوجية الرسمية للقوى 
الرجعية المتخلفة في الوطن العربي”*'» والإسلام المصدر الرئيس لتبرير الأنظمة 
الرجعية» وأنه مؤهل لآن يلعب هذا الدور وقد لعبه في جنيع العصور بنجاح””'. 
تجاور الدين والمفاهيع الدينية وإقصاؤها: 

قال أركون مبيئًا موقف العلمانية من الندين: (أما المؤقف العلمان فيتميز 
بإحداث القطيعة الجذرية مع كل ما يشرط الموقف الديني ويتحكم به) وهو 
يفترض - متسرعا - أن فرضية الله أو وجود الله ليست ضرورية من أجل العيشء 
وبالتالي فالوحي يشكل بالنسبة له ظاهرةً أو معطّىء مثله في ذلك مشل أي معطَّى 
آخرء ويمكننا أن ندرسه كمؤرخين وكعلماء اجتماع. ولكن لا يمكننا التقندبنه 
وقبول ما يدعوه الفيلسوف الفرنسي بول ريكور: بالاختيار المسْتَعْبّدء المقصود 
بهذا المصطلح خضوع العقل لمعطّى خارجيٌ عليه إن الموقف العلماني يذهب 
في توجهه حتى هذه النقطة... وإذن فيوجد بالفعل هنا قطيعة أساسيةٌ وجذرية مع 
الوحي أو معطى الوحيء لكي ينتقل المرء إلى تحقيق الاستقلالية الكلية للعقل. 
(العلمنة والدين) (72-71). ظ 

وهذا كلام في غاية الوضوح. أن مراد العلمانية إهمال الدين ومفاهيمه. كاله 
ونحوه من المفاهيم الدينية» وإحداث قطيعةٍ نهائية معها. 

ويزيد أركون هذا المعنى وضوحًا في كتاب آخر له عن «الأنسنة والإسلام) 
(1) تفن الرسع 0071 


(2) نفس المرجع (16). 
(3) نفس المرجع (17). 


متكا #6 -ل----- الى 
(160): «إن السلوك الأنسني”"' الذي أدافع عنه في كتابي هذا لا يهدف إلى إصلاح 
ما هو داخلٌ في إطار الانغلاق العقائدي فحسبء بل إلى الخروج من هذا الإطار 
بالمعنى الذي يقصده مارسيل جوشيه وغيره من المفكرين كجياني ابحو عندما 
عرد 0 الخروج من الدين أو عن مسيحيةٍ غير دينية). 

وهذا كلام واضح كذلك؛ ووننذه تأكيذا قوله في نفس الكتاب (144): #اذلاك 
لأن المواضيع يع المطروحة في هذا الكتاب وخاصةً في هذا الفصل تهدف إلى فتح 
الطرقء وإلى اسراح أدوات تفكير تقود إلى الخروج انا وبغير رجعةٍ من 
التكراريات العقائدية: والمنتتجات الفكرية للعصور الؤسظ ا وتحدث قبل هذا 
(21) عن فهم الخلاص ومعايشته؛ وتحدث عن ما بعد الغيبية» وما بعد 
اللاهوت» بل تحدث عن ما بعد الإسلام وإسلام غير ديني. ظ 

مراده بما بعد الغيبية: مباية الغيبية» وما بعد الإسلام: نهاية الإسلام» وإسلامٌ غير 
ديننٌ يقصد: إسلامٌ يتحدث عن بعض الروحانيات وبعض الأخلاق الفاضلة التي 
ترضى عنها العلمانية» لا إسلامٌ طقوسي شعائريٌ كما يعبر أركون في بعض كتبه. 

وإذاكان مشروع أركون وكذا غيره من العلمانيين يهدف إلى تجاوز الدين؛ 
فلابد عنده من تطبيق العمليات التفكيكية التالية: الانتهاك» فال حزحة. فالتجاوز 
والتخطي. . ظ 


قال: «هذه العمليات ينبغى تطبيقها بالطبع على التراث الدينى»”*'» وقال: 





(1) أي: العلماني. والأنسنة هي العلانية نسبة إلى الإنسان. إذ مرجع العلائة هو العقا الأنساق 
فحسبء وتبعد كل ما هو خارح عنه كالغيب والماورائيات التى هي عمدة الدين. 
(2) انحو نقد العقل الإسلامي» (321). 


.- 


ر#معععب ب ل نع الا 
انحن نهدف من خلال هذه الدراسة كلها إلى زحزحة مفهوم الوحي وتجاوزه)0". 

بهذا الوضوح رغم الرقابة الذاتية التي يمارس على نفسه على حد تعبيره السابق 
لكي لا يثير حفيظة الجماهير المسلمة» بل ذهب أركون إلى وجوب تحط الحوار 
بين الأديان وبين الثقافات إلى تجاوز هذه الأديان نفسهاء قال: ينبغي الانطلاق من 
الحوار بين الأديان وبين الثقافات» أو من تحالف الحضارات بصفته أسطورة 
معاصرة, لكي نصل إلى تجاوز كل المواريث أو التراتاث العتيقة البالية التي عفى 
عليها الزمن من أجل الإعلاء من شأن التراث العام المشترك للبشرية2)؛ فحوار 
الأديان أو الحضارات أسطورةٌ في نظر أركون. بل المطلوب هو تجاوز هذه 
الأديان من أجل ما سماه التراث العام المشترك للبشرية. ظ 

ا سيقوم بعملية دمج بين الأديان الثلاثة» واستخراج دين مشتركٌ ترضى 
عنه العلمانية يدعو إلى الا والعدل وحقوق الإنسان, قال: «وبما أن اليهودية 
هي السابقة زمنيًا فإنها تصبح عندئذٍ مرجعيةً إجباريةً بالنسبة للمسيحية 
والإسلام»©. ظ 


إذن: فقاعدة الأديان هي اليهودية» فهي المرجع لباقي الأديان. 


ولا يعني هذا الاعتراف بشرعية أيّ دين فمشروعه يهدف إلى أرخنة الأصول 
الأولى للأديان التوحيدية؛ أي: الكشف عن تاريخيتها أو المغطاة بستار كثيفي من 





(1) «القرآن من التفسير الموروث» (76). 
(2) «نحو نقد العقل الإسلامي» (322). 
(3) نفس المرجع. 


لطس« ك) 
التقديس والتعالي''. 

يقصد بتاريخيتها: بشريتهاء وإبعاد أيّ صبغة إلهيةٍ متعاليةٍ مقدسةٍ عنهاء 
وبالتالي سيقطع أركون مع 

7<المعدرمات العتيقة. 

ود تكو نوات :زاف الأنناطين انالية. 

0 دنا 

لامكان للأساطير: الغسات والأنبياء والجن والملائكة والقبر والآخر» هنا 
مهيح ذه سيق برالنقاه سكل غير كاقن نظن أركوو الأ ننم اعتداري 
تروك لابد عنده من قفزةٍ أكبر بل موق أصرح وأكثرٌ حدة””» ونقل عن آن 
مار ليقي #هكة] نكم بعل التوراة بالتجاوز لا حين تستنفد قراءاتنا المتعددة 
المستلهمة معناهاء بل حين يغدو هذا المعنى مكتملا تمامّاء أما الغوص في سر 
هذا الاكتمال عن طريق النفاذ إلى ما وراء الكتاب الذي بين أيدينا اليوم. فذلك هو 
غاية الأبدية. 

ثم قال: «وما تقوله آ. م. بليتي عن الكتاب المقدس ينطبق تمامًا على القران. 
ولكن هناك فارقًا جوهريًا. إذإن عمل الهدم الذي أدعو إليه في مجال الخطاب 
القرآني يمس جميع النصوص المسماة ة بالنصوص المؤسسة: بينما لا تعير 
الدراسات في مجال التوراة والأناجيل أيّ اهتمام لوضعية القرآن إلا بمحض 


(1) «القرآن من التفسير الموروث» (84). 
(2) «تاريخية الفكر العربي الإسلامي» (58). 
(3) نفس المرجع (60). 


ٍ لب 45 عيم 2 ل 
١ 2# --‏ را 2 - 


الصدفة في تعليقات بعض الاح 


. يريد أركون أن عملية الهدم التي سيقوم بها لن تخص القرآن وحده. بل 
ستشمل جميع الكتب المقدسة التي أسست لهذا القرآنء أما برهان غليون العلماني 
السوري فحدثنا أن هدف العلمانية هو إقصاء التراث وإبعاده عن مناحي الأنشطة 
الاجتماعية والفردية!2, وأما زكي نجيب محمود فقال في ١اتجديد‏ الفكر العربي) 
[110): "هذا التراث كله بالنسبة إلى عصرنا قد فقد مكانته؛ لأنه يدور أساسًا على 
محور العلاقة بين الإنسان والله»”” » ودعا العلماني التونسي عبد الوهاب المؤدب 
إلى تجاوز الشريعة وإلغاء ابيا اباب الجن الدفاعي: وإلى إحداث قطبعة 

مع التراث» وأن نوم بالحداد على الماضي ضي” “راهب تجن الشمر 
والاختلاط يحول المجتمع اسع أ 
ويحدثنا هاشم صالح بصراحة أكبر فيقول: «إن كل التراث الموروث عن 
القرون الوسطى سوف نجد أنفسنا مضطرين لتفكيكه حجرةً حجرةً وقطعةً 
قطعة ثم الإطاحة به عشرات أو مئات الأفكار الراسخة واليقينيات المعصومة 
مرو ار تضرع بن كرتون... حقًا لقد حان زمن التفكيك والتكنيس 0 
الكبير9. < 





(1) «الأنسنة والإسلام» (143-141). 

(2) «اغتيال العقل» (173). 

(0) ونقله عنه محمود اي يي سرس ل 
4( (الإسلام والانغللاق اللاهوتي» (107). 

(5) نفس المرجع. 

(6) نفس المرجع (24). 


الدع قي + ل روإلى) 


انف ول أققيد إظان تا باه اديه سيقيى ونيا سنية هده الجرهرة أى: 
القيم الروحية والأخلاقية العلياء كل ما عدا ذلك من حشوٍ وتعصب مذهبي أو 


طائفنٌ سوف يتتهي يوم ما مثلما انتهى في البلدان المتقدمة في أوربا»"''. < 


وزاد: «وهذا يعني أن التطور ممكن حتى في الشؤون العقائدية وعلم 
الاهوتء وبالتالي أرجوكم كفوا عن إقنامنا بلس تقوابيف الأية.: ٠».‏ 

وهذا كلامٌ في غاية الوضوح؛ الهدف هو تجاوز عقائد الإسلام وثوابته 
وتطويعها لخدمة الحداثة العلمانية» فما وافقت سيادتها عليه قبل» ومالم تقبله فإلى 
الجحيم؛ ولن تدرك لنا علمانية هاشم صالح من إسلامنا إلا القيم الروحية 
كالمحبة والمساواة والعدل واحترام الآخر””» أما البومسهولي فأكد على وجوب 
رفض كل وصاية إلهية على الإنسان؛ لأنها تحدٌ من حركيته وحريته وانفتاحه. فلا 
بد في نظره من إحداث قطيعةٍ مع تمجيد فكرة ١‏ الله) اللامتناهية؛ لأنمارمرٌ للذل 
والخضوع والعبودية. وهذا طبعًا حاق م متبروعه العلماي!*) ظ 

ويست الصلة اله هي العبودية والذل والخضوع كما عبر ابن ت عل 
العكس من ذلك التحرر من أيٍّ عبوديةٍ» بما فيها عبودية الله وتحقيق إرادة 
(1) نفس المرجع (25). - 
(2) نفس المرجع (25). 
يي ووس ا اي م 


040( 100 اي ملتبسة») (295 ف بعذها). ش 


(5) نفس المرجع (300). 


ا 1 ا 
وهذا ما يعبر عنه كثيز من العلمانيين بالأنسنة؛ أي: تأليه الإنسان, أو أنسنة 


الإله. 


اي ري ل اريم 
كنظام للوقاية والحجر. وهذا يعارض ثقافة التسامح والحرية والكرامة”" 

عندما يتحول مفكرٌ إلى نبور وقِمْع لأفكار غيره فعلى الفكر السلام؛ وأما 
حسن حنفي فدعا إلى الكف عن ترقيع التراث» بل الواجب هدمه بأكمله. 

والدفاع عن التراث في نظر حسن حنفى جريمة لا تغتفرء وعنوان الهزيمة 
00 لكيس العتال: ومما قال: «الدفاع رفضٌ للعقلء ينشأ عن جهل أو 
تعصب... تستخدمه السلطة السياسية لتغطية الواقع ومآسيه... وعادةً مايكون 
الدفاع هو دفاعٌ عن النفسء ودفاعٌ عن المنصبء ورغبة في الشهرة» ودخولٌ في 
المزايدة؛ فأشد المدافعين حمية هو الذي يحصل على الغنيمة» ومن نّم يتقلب الفكر 
إلى تجارةٍ» والأمانة إلى خيانة» وكثيرًا ما يكون الدفاع عن نفاقٍ لاعن إيمانٍ 
واقتناع» “.... إلى آخر تفاهته. 

ولهذا أخذ على إخوانه العلمانيين أهم يينون فوق بنيائنٍ متهدم قنائمء دون أن 
كمترا لهام لبعيدوا الناء من عدي 61 


وفي ظل مشروع «التراث والتجديد)» يجب التخلى عن لغة اللاهوت 
الإسلامي: إلهء رسولء ثواب» وحساب وعقاب» وملاك وشيطان... إلى آخره. 





(1) نفس المرجع (300). 
(2) «التراث والتجديد» (100) . والنقاط علامة على حذفي لبعض كلامه. وهكذا قعل مع عر 


0 لدت (29). 


ومو موا لإشكاز د +ببتتب7 002 


فهذه اللغة في نظره مغلقةٌ خاضعة للرمز الديني' "'» وبالتاللي يجب تجاوزها؛ لأنها لم 
تعد تعبر عن متطلبات العصرء نظرًا لطول مصاحبتها للمعاني التقليدية الشائعة 
التي نريد التخلص منهاء ولأنها أصبحت لد عاجزةٌ عن أداء مهمتها في التعبير 
والإيصال*» واستعمال لغةٍ أخرى أكثرٌ عقلانية وانفتاحًا وإنسانية مثل الإنسان 
والعقل والنظر والعمل والفضيلة"”'. ظ 

لا يكتفي حسن حنفي بتجاوز عفاي والمضامين» وإنما يريد تجاوز 
المصطلحات كذلك؛ لأنها حجر عثرةٍ أمام مشروعه التجديفي عفوًا التجديدي ؛ 
وشرح لنا في كتابه «من العقيدة إلى الثورة» مشروعه التجديدي هذاء فذكر أن علم 
الكلام أو علم أصول الدين سيتحول إلى علم جديدٍ اسمه: الإنسان والتاريخ. 
وبدل الإلهيات: الإنسان» وبدل السمعيات: التاريخ؛ وبدل الذات: الوعي 
الخالص» وبدل الصفات: الوعي المتعين أو الشخصية الإنسانية» وبدل خلق 
الأتعال: التحرية وبد ل« القبوةة تطوى الويحي .وول النجاد يكيل اللإاتيانة 
وبدل الأسماء والأحكام: النظر والعمل» وبدل الإمامة: الحكم والثورة'*". 

وهكذا تكون قد جددنا كل القديم» وليس الأمر مقتصرّاعل تغيير 
مصطلحاتء بل تغيير مضامين ومفاهيم» فعوض الحديث عن المعاد والآخرة» في 
مشروع «التراث والتجديد) سنتحدث عن المستقبل البشري» وعرن التعديف 
احا را يك اي وريم 


(1) نفس المرجع (157). 
(2) شيو ارم 10 


(3) نفس المرجع (157). 
(4) «من العقيدة إلى الثورة»؛ المجلدات الخمسة» «ونقد الخطاب الديني» (164- 165). 0 


2 1 
“وعوض العديفاعن النبو ستتسدرة عن ارو الرضج أ ذوواب تاريي: 
0 
5 ا وق عنذا افوس الأيكرة 
الوحي مجرد واقعةٍ حدئت في الماضي عدة مراتٍ ثم توقفت. تاركًا شأن البشرية 
سدّى» بل الوحي اسم يطلق على النشاط الذهني للإنسان في كل زمانٍ ومكان””. 
ومع أن هذا المشروع يهدف إلى زعزعة العقائد الإسلامية وطحنها وعجنها 
في صورةٍ مناقضةٍ لهاء فهو في نظر مَنْ حكمتٌ محكمةٌ القاهرة بِردَتِهِ (انصر حامد 
أب زيد) عمل ناقصٌ» بل يريد هو الجتغنات هذه العقائد فو الاضا: فمشروع 
) ع 
حسن حنفي في نظره ه مجرد طلاءء ومشروع تلفيقيٌ وتلوينيٌ”©»» أقرب إلى الإخفاق 
منه إلى النجاح” وأئه تحويل تجديد التراث إلى تجاور بين القديم والجديدا*. 
وهذا طبعًا لا يرضي أبا زيد إنه يريد الجديد فقطء وأما القديم فالمكنسة له 
بالمرصاد. 
وأبو زيد وإن انتقص عمل صديقه ورفيق دربه حسن حنفي إلا أنه قال عنه: 
(إهسا محاولة مشروعة لتحويل اللاهوت إلى انتروبولوجيا والإلهيات إلى 
إنسانيات»””؛ وزاد أبو زيد ني إطار إظهار إيجابيات مشروع حمسن حنفي: «أن 


(1) «نقد الخطاب الديني» (188). 

(0) نفس المرجع (158- 159- 163). 
ا 

(4) نفس المرجع (183). 

(5) نفس المرجع (184). 


الما ذل لل لل رف 
العقائد الإسلامية مجرد تصوراتٍ ذهنية» أكثر من كوبا عقائد دالة على وجود 
تارقن الوالنين ذ العويدوة مقارقة النوعى الانسان سل تر ميد فعرنق 
خالصٌ)"''؛ أي: العقائد الإسلامية تصورٌ ذهنيٌ لا أقل ولا أكثر. 
فالل» والجنة والنار والمعاد والحساب والعقاب وغيرها تصورات يتصورها 
الذهن لا أنها موجودة في نفس الأمر. 
وعوض مشروع حسن حنفي التلفيقي كما يقول نصر أبو زيد؛ فله مقاربة 
أخرى لتجاوز التراث نحو التجديد؛ فدلا لاات ايوص غنة أبن نه قلالة : 
1- شواهدٌ تاريخيةٌ لا تقبل التأؤيلٌ المجازيّ أو غيره. ظ 
5ك بؤلذلات قابلة للتأويل المجازي. 
- دلالاتٌ قابلةٌ للاتساع على أساس المغزى””'. 
( ل ال 
فنصوص الحجاب مغرَّى للعفة» والكلة فقي عست العا والتكانة 3 
يكون من العفة لبس (الشورت) للمرأة في الرياضة في هذا الزمان» وضرب لنا أبو 
زبد أنعلءً عديدةٌ ليه الالالات: فذكر من النضوض ذات:دلالة تاريخية التي 
يجب تتحويلها إلى متحف الفاريخ, وَل يعد لها معيّى في زمان بي زيد: ِلك اليمين 
(50)©) والجزية. والموقت رد الل رن اليا 
والبعن والفاطية(1)218 2 
فكل هذه المفاهيم كانت مناسبةً لبيئة بدوية تقليدية» وبعبارة سَيِّدِه سوسير: 





1) «نقد الخطاب الديني» (184). 
(2) نفس المرجع (214- 215). 


ا 

قمع الل سق اللاي 

. وو . 4 : . 3 
هي مغاهيم ذهنية؛ لان اللغة قد تشير إلى مفرداتٍ ليس لها وجوةٌ عينيٌ (219): 
ظ وهكذا نصوص الربا (2220)» فكلمة «الربا» تجاوزتها اللغة في الاستعمال لاختفاء 
الظاهرة التى تدل عليها من المعاملات الاقتصادية (220). 

وعليه أردف قائلا: «والحقيقة أن النظم البنكية لا تتعامل بالرباء بل تمنح 
أرباحًا للمودعين وتجني فوائد من المقترضين» (221). 

وأما المغزى: فالمعنى عنده يمشل المفهوم المباشر لمنطوق النصوص» 
والوقوف عند المعنى تجميد النص في مرحلةٍ محددة» وتحويله إلى أثر أو شاهد 
تاريخيء وأما المغزى فهو محصلة لقراءة عصر غير عصر النصء وضرب لنا مثلا 
بميراث الينات. 

فلما حلل أبو زيد عصر النص وجد أن النص أحدث حركةً تتجاوز الوضع 
اتردي للمرأة وتسي في اتجاء المساراة المضمرة؛ دلول عليه في الوقت 


ل 


إذن: الالبعزى مو تفريدات الترالاسير لد يرانك الات ركه عل لدف 
من الذكور هو التحرك نحو المساواة تدرججًا من وضع أكثر ترديًّا إلى وضع أعلى 
زمن النص» ولكن الهدف النهائي هو المساواة» بل ما قيل هنا يقال حسب أبي زيد 
دائمًا في وضعية المرأة عمومًا التي نقلها النص من وضع جاهلِح منحطً إلى وضع 
. أعلى منه» وهذا هو المعنى» ولكن أبو زيد يريد المغزى؛ أى: المساواة مطلقا. 

فالنصوص القرانية تعتبر الأنصبة طبقًا لعلاقات العصبية الأبوية. وهذا طبيعيٌّ 
في المجتمع القائم على تلك البنية العصبية» وأما المغزى النَّضْري البوزيدي فهو 
العدل وتوزيع الثروة (237)» وهذا ما سماه «احوزينة ابه الاجر «الإمساء 
الشافعي» (190) بالتحرر من سلطة النصوص. 


مسر وهو ومو هرا ثلا علد 6 


قادت أبو زيد تحليلاته إلى مستوى أعلى» فاستند في كتابه «النص والسلطة 
والحقيقة» (109) إلى ما سماه: المسكوت عنه في بئية الخطاب, وأكد لنا أن هذا 
المسكوت عنه ليس هو الفحوى أو لحن الخطاب المذكورين في أصول الفقه؛ بل 
هو سياقٌ أعمق» بحيث يمكن لنا أخذ دلالةٍ معكوسةٍ لدلالة النص» وضرب لنا 
أبو زيد مثلا: فذكر أن القرآن تحدث عن الجن بناءً على الثقافة السائدة آنذاك؛ أي: 
البيئة الثقافية في جزيرة العرب» حيث الإيمان بالجن هو الشائع» لكن يتحليل 
السياق اللغوي في القرآن على مستوى أنسنة الجن بتقسيمهم إلى مؤمنين وكافرين» 
وعلى مستوى مرجعية الضمائر (أي: الغائب)» وعلى مستوى مصادرة حق الجن في 
الاستماع إلى أخبار السماء عن طريق محاصرتها بالشهب الحارقة الراصدة للجن؛ 
ليستخلص أبو زيد بجز م تام وخفة وطيش كبيرين: : أمكننا القول: إن النص يلغي 
وجة الجن بدلاةالمسكوت عن المستخرجة من تحليل الاق اغوي ”8 

ما شاء الهء ما شاء الله!! يا لها من تحليلاتٍ دقيقةٍ» تدل على البراعة التامة 
والعمق المعرفي!!! إنها حمًا الإيديولوجية النفعية التي نعاها على غيره. 

هذه هي دائرة الصمت والمسكوت عنه في بنية الخطاب كما قال العلامة 
الهمام أبو زيد! . والأكثر من هذا أن هذه القراءة النصرية تتعدد إلى ما نريد قراءته. 
قال: «ولا شك أن تحليل مستويات السياق اللغوي في بنية النصوص الدينية 
بإدخال مستوى المسكوت عنه - ناهيك بمستويات هذا المسكوت عنه المتعددة 
ومنمسيات التراء سركي الإسادينا له كير ل الب مله وأكشر 
علمية- للنصوص»"2. هذا هو مشروع امن زيد لتجاوز الدين وإقصائه.. وقال 


(1) «النص والسلطة والحقيقة» (109). 
(2) «النص والسلطة والحقيقة» (110-109). 


محمد خلف الله في الأسس القرآنية للتقدم (41): «تبقى بعد ذلك عملية تحرير 
العقل البشري من السلطة الدينية المتمثلة في نظام النبوة»”''» وقال علي حرب في 
«الممنوع والممتنع» (219): «فإنني لا أتعامل مع هَويّتِي القومية أو الدينية 
كجوهر ما ورائي» أو كعنصر نقيٌ» أو كبنية ثابتةٍ» أو كحقيقةٍ متعاليةٍ» أو كشعارٍ 
مقدس» بل أتعامل معها كشرطٍ يمكن تغييره أو تجاوزه». 

وأول الطريق عنده (222) هو التحرر من أيّ تقلِيدٍ أو نموذج» من كل مسبق 
يتحكم فيما نرى التفكير فيه أو عمله؛ ولا مقصود من هذا الكلام إلا الدين؛ وزاد 
(215) أن خطاب الهُويِّةٍ لا معنى له؛ وسلاحٌ تقليدييٌ لا فعالية له. وطالب 
بالتحرر من النص الديني واعتبره شرطًا لقراءته قراءةٌ جديدةٌ مغايرةٌ خالّاقةً 
(0» وحضور التراث فينا -عنده- ليس الحضور الاق وال يه با مير 

كأثقال نجرها وراءنا كسلاسل تكبل حركتنا (218)» وطالب جورج ديس 

باستبدال التعاليم الدينية في المدارس بتعاليم أخرى إنسانية تبحث فيما هو مشترك 

بن الشرفن حيد هيدر 2 ظ ظ 

يريد منا جورج ند ن تجاوز وإقصاء ء تعاليم الدين من المدارسء وأن 
فيحدله بعالت | ننرانة مقر كيين التي قال خليل ‏ حيدر: ر: «القرة آن والسنة إن 
م ل ظ 

وقال: «إنني مع الرأي 0 اد مزج الدين بالساية أو الاقتصاد أو 


الجا آر النقالا برقل الطور جا كما وكيفاء ويسبب آلامَا لا آخز لها بدون 
ظ 2 ظ 
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٠‏ ىر 





(0) "تهافت العلانية») (265). 
(2) «العلانية مفاهيم ملتبسة» (370). 
(0) «تهافت العلانية» (7 8). 


ا 4 لله 
السخرية والتنكذيب والتنشكيك بعقائه وشرائع وثو|بث ديديه: 

ولنبدأ بسيد القمامة» فذكر في «انتكاسة المسلمين» (167) أن الله قام بإبادةٍ 
جماعية بطوفان نوح؛ وقال كذلك مستهزءًا بالأديان (250): «القد نجحت القيم 
الإنسانية في توحيد البشرية وتوجيهها نحو قرية واحدةٍ» بينما لم يتمكن أي دينٍ من 
ذلك. وعندما أرسل الله نوحًا وأحدث الطوفان» كان الهدف من هذا القرار 
الرهيب في حق الإنسانية كلها هو التخلص من الآخرين غير المؤمنين لتوحيد 
البشرية» ومع ذلك لم تتوحد البشرية» فجاء بعد نوح من خرجوا على الدين مرة 
أخرى». إلى أن قال في «انتكاسته» (251): «بينما القيم الإنسانية نية'" هي التي أدت 
للإنجاز الذي يتحقة يتحقق اليو تدريجي) لتوحيد البشرية بالعولمة؛ دون دمارٍ وطوفان 
وخراب ديار وإبادة الإنسانية على الأرضء إنما بمؤتمراتٍ وحواراتٍ بين 
اثتقافات» وما تقوم به اليونسكو الآن في حوارات القرن الحادي والعشرين؛ فالله 
رغم طوفانه لم يستطع توحيد البشرية حسب القمني » بينما العلمانية استطاعت 
ذلك بفعل العولمة التي : تقوم على الحوار والمؤتمرات لا بالطوفان». 

هكذا يتم اختزال العولمة الامبريالية الرهيبة المتوحشة حسبما تقو الت 
الماركسية التي كان يدين بها القمني في يوم من الأيام؛ وهكاذا ييسخر من اللددين 
وإلهه!!. 

وكرر سيد القمامة مرارًا فى كتابه «انتكاسة اده إل الوثنية (153) أن 
الفراعنة والبابليون أسسو احضاراتٍ ودولا عريقة بينما الإسلام في نظره ل ينشأ 
دولةً ولا حضارة كما تقدم عه بل يرى أن تلك الحضارات الفرعونية والبابلية 


(1) أي: العلمانية. 
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وغيرها كانت متحضرة وتتمتع بالخلق الرفيع» وأما يه وأشلاء 
وقتل وسلبٌ ونببٌ لا غير. 

ومن أعجب ما رأيته لهذا الزنديق في معرض بيانه فضّل القيم الوضعية على 
القيم الدينية: تفضيله قيم فرعون على قيم نبي الله إبراهيم» والقيم الوضعية لملك 
مصر على قيم الأسباط الكرام؛ وكيف أن نبيّا من أولي العزم من الرسل لم تمنعه 
قيمه الدينية من التفريط في زوجته سارة: بينما قيم فرعون مصر دفعته إلى إرجاعها 
له وتزويدها بخير عظيم (153). 

وزاد: «القيم السماوية لم تمنع الأسباط الكرام من بيع أخيهم يوسف طفللا في 
سوق النخاسة» بينما القيم الوضعية المصرية هي التي أعطت الفرصة ليوسف 
عندما أثبت المهارة ليتبوأ منصب وزير خزانتهاء وهو غير مصريٌ» وهو من لها 
عبدًا» (153). 


ولا أظن أ في تاريخ ازندقةمنذ ظهور إيايس إلى يومنا هذا أن ديق ره 


ا ا 2 


ال ا سيا يا ك والهكسوس» 
415 000 

| واعتبر أن القيم الإنسانية؛ أي: العلمانية هي الأصدق من القيم الدينية (146- 
7» ومدح مرارًا القيم الإنسانية؛ أي: العلمانية مدحًا منقطع القرين» وأنهاهي 
القيم المعتبرة والتى يجب الأخذ مهاء وأن القيم الإسلامية قيمٌ ذاتية خاصة. 


سر هه وَمَوق هرا لكلا لد رق 

ون ص (251-250) أن القيم الإنسانية حققت للبشرية السعادة التي لم 
تحققها لها الأديان» وهذا ازدراءٌ للأديان وطعن فيها وكفرٌ بالل العظيم. 

وأنكر على من يتحدث عن القيم والأخلاق وقال: ابينما لديه زنّى شرعي 
بألوان زواج لا تشكل أسرةٌ ولديه اغتصابٌ شرعيٌ لركوب ملك اليمين والإماء 
والروجة الطففلة270 وننه لاعن و إن زتانى ]ف سيرق اه وله ركاف كبن لمعا امس 
بشرط غسلها بالحج أو بالتوبة» أو باحتمال بعض العذاب الأخروي الذي 
سيدخل بعده الجنة حتمًا؛ فقط لأنه شهد للإله بأنه الإله وأن محمذا نبيه ورسوله. 
وهو كله ما لا علاقة له بقيم أو بأخلاق) (39)» ولا أدري ما دَحْلٌ القمني في القيم 
الإسلامية؟ وبنو جلدته العلمانيون تجاوزوا هذا الخطاب البدائي المرتكز على 
التراثء إن العلمانية التي ينادي بها أسيادك تعني القطيعة التامة مع القيم 
والأخلاق الإسلامية قطمًا بان مائياء فدعنا وديننا وقيمناء وإنه بإمكانك الحديث 
مكلا عين أعياقالعافرات: واسكال القن والنواط وأضيتاق الشتروات 
المليحات» وكيف السبيل إليهن» وأنواع الخمور الجيدة. 

وعوض حديئك عن ركوب ملك اليمين في الإسلام لك أن تتحفنا بالحديث 
عن ركوب الشواذ والأطفال؛ لأن علمانيتك تبارك هذا وتدافع عنه» بل وركوب 
المحارم ما داموا موافقين» وتبادل الزوجات» وعلمانيتك تبارك كل هذاء وأما 
قوله عن ارتكاب العبد للمعاصي ما دام سيغسله بالحج» مما يؤكد أن الرجل في 
حاجةٍ لمن ير حمه لينقله إلى جناح العناية المركزة في مستشفى الأمراض العقلية: ظ 
ومع أنني لست في حاجة إلى تبيين المبين» ولكني أذكر بأن القاعدة الإسلامية 


0 يعت لزواج بملك اليم اغتصاب لذ لني لا ترضى عنه؛ وكذا ازواج بالبالغة شرع 
ل ل لضن : 


تقول: إن العبد إذا ابتلي بذنوب ومعاصي لا يرضاها الشرع؛ بل ينهى عنها 
واسوباشي سا امي ا ا وار رسام ظ 
ويغفر لهم. وهذا منطقٌ مفهومٌ عند كل من له عقل مستقيعٌ يفهم الخطاب العربي. 
لكن من أَلِف القمامة سيقرأ هذا قراءةٌ معكوسةً تناسب منطقه القمامي. 

وسخر القمني من سنة الأضحية والرجم وتقبيل الحجر والطواف بالكعبة 
فقال: «فإن طقس الذبح في الحج هو قربانٌ للإله. بينما هو في نظر القيم الإنسانية 
إهدار بلا ثمنٍ لثروةٍ حيوانية هائلة» وعملية وحشيةٌ بلا معنى» تجز ملايين الخراف 
دون أيّ عائدٍ سوى تركها لتتعفن» وظل أمرها طويلًا محل أخذ ورد. حتى أمكن 
التصريح بتعليبها وتصنيعها. 

ناهيك عن رجم إبليس الحجري؛ وتقبيل حجر نيزكي وتقديسه. والطواف 
حول بناءِ خجريٌ. كلها طقَوسٌُ دين ينية يقبلها المؤمن ويسلم ود تع لآ مال فها 
لمناقشةٍ أو حوار؛ لذلك يجب ترك الدين دينا. وعدم خلطه بغيره يصيب العقل 
بالاضطراب ويصيب الواقع بالكوارث» ويصيب الدين بما لا نحب ولا 
نشتهي6”" ؛ يعني: أن هذه الطقوس لا يقبلها عقلٌ ولاعلجٌ» فلهذا يجب ترك 
الدين ديا كما قال لخرافيته وبعده عن كل منطق. 
واستهزاً بقصة ابني آدم التي ذكرها الله في القرآن» ومما قال: «قابيل عندما 
رفض الرب خضرواته التي قدمها له قربانّاء واستطاب اللحم قربان أخيه هابيل» لم 
يحاول أن يسأل نفسه عن سبب رفض الرب لقربانه؛ ولم يحاول أن يطرح على 
نفسه وسائل أخرى قد يقبلها الرب فييجرب ويحاول مزة تلو أخرى حتى يحقق 


(1) «انتكاسة المسلمين» (265). 


مز سر وفع وَموق قرا لإنثلامر علد ا 
مراده؛ إنما على الفور قتل ربع الإنسانية حينذاك ممثلة في أخيه هابيل... »)(211)؛ 
فالله استطاب اللحم وأباد ربع البشرية في نظر القمامي!!! ظ 

وبعد صفحتين (213) تعجب من كون الشريعة التي هي من عند الله ل 
يستشرنا ربنا عندما وضعها لناء ولا أخذ رأي أحدٍ فيهاء ولا حتى أنبياءه... 

وفي كتابه الآخر «أهل الدين والديمقراطية» (79) قال: «لأن لدينا الكثير في 
ترائنا يستحق منهم السخرية بينما هو عقائد عزيزةٌ عليناء ونؤمن بها عن يقينٍ 
كالتداوي ببول الجمل» وناقة صالح التي ولدتها صخرة» والحصان الطائر 
المعروف بالبراق»» وذكر في «انتكاسة المسلمين» أن الأوامر الدينية والاملاءات 
هي السبب الأول في ظهور الشر (268-267)» وختمه بقوله: "كلما زادت القيود 
والأكار ع .وا لنغول وك المج اند قلت الحرية وانتتعل القر» (269): 

من هنا وفي ظل قمامة القمني حتى نقول بوجود قيم حقيقية لا أوامر مفروضة 
يجب أن يكون الخمر والماء في السوق» عندها يمكن القول: إننا أصحاب قيم 
عندما نختار» وحيث لا توجد سوى سلعة واحدة فلا (2  .)27‏ ْ 

في مقطع آخر يصور القمني نبينا يل كزعيم عصابة» وكيف أنه قام باتخاذ 
إجراءاتٍ متتالية لا تهدأ عبر القيام بمجموعةٍ من الاغتيالات لرؤوس المعارضة 
(المنافقين)؛ إعلانًا على أن بابي ويه وأن الدولة 
مستمرةٌ مهما كلف من أرواح'" 

يتخيل إليك كأنك:: الو سو ل ا ل 
الإسلام والمسلمين» بل الأكثر من هذا والأخطر أنه - خلافا للعالمين - فإن نبينا 





(1) «انتكاسة المسلمين» (182). 


هع + وروي 
يلد أول ناقض للعهد مع معاهديه اللو وأن الإسلام نقض عهود الأسدرة 
فقتل الابن أباه كما فعل أبو عبيدة والأخ أخحاه(2. 

وأن نقض النبي يكل للعهد انتهى بمجزرة قريظة””» واعتبر أن ما فعله النبي 
في حق قريظة لما نقضوا العهد جريمة في حق الإنسانية2» وأنه مجزرةٌ بكل 
المعانى”؟". 

هكذا يدافع عن إخوانه الصهاينة» وسيأق معنا مغازلته لهم. وتنديده بقوى 
المقاومة: ظ ظ ظ 

لا يرى القمني في ديننا وتاريخنا إلا ما هو بئيس وحقيرٌ ومخزء ولهذا يستسهل 
ركوب أية موجةٍ شاذة لا يهم صدقها المنطقي ولا ظهور ضعفهاء المهم ما دامت 
تؤدي غرض التحقير والسخرية والازدراء» فهذا هو الهدف المنشود والمشروع. 
فخلافا لكافة الباحثين الغربيين والعرب؛ كرر القمني من غير ملل أن النبي يكل | 
ينشئ دولة وإنما كانت له كونفدرالية قبلية”». وتجممعًا قبلي 57 حول فكرة 
وإيديولوجيا"”'. 





() نفس المرجع (181- فا بعد - 190-189-188). 
() نفس المرجع (189-188). 

(0) نفس المرجع (190). 

() نفس المرجع (195). 

(5) نفس المرجع (196). 

(0) «انتكاسة المسلمين» (126- 133). 


7)انفس ارمع 10721 


عبرا بتكام 6< 


وكان رعيًا خراجيًا طفيلي(”2» ومجتممًا بدويًا بدائيًا عصابيًا”*». قام على مبدإٍ 
عنصي طائفيٌ”” » بينما الروم والفرس كانت لهم دول قائمة”*. 0 
العهد في خلافة الخلفاء الراشدين حكمًا قبليًا لادولة”»؛ وأكد هذا فيما بعد" 
حين قال: «فاكتفى الراشدون ف إذاية فون الناس يغاذاات القعلة؟ “وكات لهي 
إذن قبيلةٌ كبيرةٌ يديرها مزاج كبرائها ولم تكن دولةٌ قط "7 . 


غيره من العلمانيين يقولون: إن ابي يلي وخلفاءه أقاموا دولةٌ» لكن الظروف 
تغيرت ونحن في حاجة إلى مفاهيم عصرية للدولة المدنية بشروط ديمقراطية معروفة؛ 
وعذااقرل أعقل موقدانة القيئن التي تكر الانعسوبنا قد وتكاروالبديهيات: 

فأنت ترى كيف سخر من الله والنبي يَكِْةِ ودينه» وسيأتي معنا أشياء لا تعد ولا 
توصف من ازدراء للشريعة ولأحكامها ولعقائد الإسلام ولصحابة النبي وك 
والخلفاء الراشدين» بل سخر من عمر ومن عدله؛ مما يثير شبهاتٍ وتساؤلاتٍ 
عيذ حول ها يله الرجل وس يد 


(1) نفس المرجع (73). 

(2) نفس المرجع (117). 

(3) نفس المرجع (119). 
بينما أكد أركون أن الدولة التي أنشأها النبي في المدينة كانت نموذجا تعدية) للنولة مشتنانا 
من دولة أثينا أولاء ثم من الدولة الامبراطورية الرومانية بعد تشكل الخلافة ثانيّا. «العلمنة 
والدين» (49). 

(4) نفس المرجع (133). 

ظ (5) نفس المرجع (134- ف| بعد). 

(6) نفس المرجع (137). 

(7) نفس المرجع (137-80). 





أصل الدين والإسلام 


ْ بعد أن تحدثنا عن موقف العلمانية من الدين» سواءٌ بالطعن فيه؛ أو بالدعوة 
لتجاوزه وإقصائه. أو بالاستهزاء بأصوله وقواعده؛ رأيتٌ أن أفرد هذا المبحث 
وإن كان يمقل لون من ألوان الطعن» ولكنه طعنٌ في الصميم أو لِنَشّلْ: إنه نقضٌ 
للدين من أساسه وجذوره؛ واعتباره مجرد وهم؛ من صنع بعض الكهنة. ظ 

ققد أجمع علماء الاجتماع الغربيين على أن الأديان صنعٌ بشريٌ محش؛ ؛ أي: 
إفرانٌ ري اقتضاه التطور البشري؛ بدأ أولا في شكل أساطيرأملاها اللخوف من 
القوى المجهولة والظواهر الطبيعية الكبيرة» ثم تطور الأمر إلى تعدد الآلهة, 
واتخاذ كل قبيلةٍ أو مجموعة قبائل لها خاضًا بهاء ثم تطور الأمر إلى توحيد الآلهة 
على يد الأديان التوحيدية الثلاثة» ثم تطور الأمر نحو العقلانية وعندهم الوا 
الاجتماعية هي التي شكلتٍ الدين وصَّنَعَنْهُ وطوّريٌة. ظ ظ 

وعند فرويد: الأديان مجرد وهم من أوهام الجماهير» نشأت نتيجةً لضرورة 
جار الؤتسان لشم قرس الاين 

والدين عصاب وسواسي يصيب البشر كافة» وإن الله ابتكارٌ بشري يمجد 
الأب الخال ويصبح لتحا جار نا اللي يعتصم به كل من أفزعته المحياة”7). 

وعند ماركس: الدين أوهاءٌ وخيالاتٌ انعكست عن الوضع الاقتصادي. 
وضعه المحتكرون البورجوازيون لتخدير الطبقة الكادحة والسيطرة عليها”2»؛ وأما 





(1) «علم الأديان» (29). 
(2) أكد 00 9 الالعلوقة ا 0 ا عمجي ا زادت ال أن 0 


وَمَوق ورا لتلا علد 
الله والآخرة والأسرة والأخلاق والفضيلة فكلها هراء وسوازى: والدية عند 
ماركس كذلك مرحلةٌ من مراحل التطور البشريء بل بشّر ماركس بهزيمة الآلهة 
وإبطال الأساطير» وهزيمة القدسي أمام التقدم العلمي والجكتز لوقي 7 

تلقفته العلماقون هذا الكفر البواح الذي يكذَّب القرآن والسنة بل والأديان 
كلها وروجواله: منهم عبد المجيد الشرفي في «الإسلام بين الرسالة والتباريخ؛ 
(12». بل اعتبر الدين كلاهرة مرفي يمك تحاوريها ؛ومنهم فرح أنطون. فقد 
رفض الدين باعتباره طفولة البشرية”*'» ومنهم أبو القاسم حاج حمد وزكي نجيب 
ونوال السعداوي””» ومنهم العلماني المغربي أحمد عصيدء قال: «لقد تطور العقل 
البشري من الإيمان بالخوارق والأساطير إلى التنظيم المعقلن للحياة» وعبر ذلك 
انتقل من الآلهة المتعددة إلى الحاكم والإله» ثم التوحيد السماوي ليستقر عند 
اكتشاف قدراته العقلية والتمتع بمغامرة البحث عن الحقيقة حارج الثوابت 
المطلقة» *. ومنهم رفعت السعيد» فالدين عنده هو مرحلة من مراحل التطور 
الاجتماعي””* » ومنهم شبلي تبمئل وو الندن هيه الببلة لقوق “اوعدو محمد 
أركون قال عن تفضيل المسيحية على غيرها من الأديان: #وذلك لأن تفضيل دين 


0 


نظام التبادل والإنتاج» وبالتالي فهناك إذن طبقةٌ هلك هذا النظام وتسيطر عليه» وهي تخترع 
يديو لوبجيا تبشيرية من أجل أن تجعله مقبو لا من بل بقية امواطنين. 

(1)«أزمة الخطاب التقدمي» (60). 

(2) «نقد الفكر الديني» (2 6)) «والتفكير في العلانية» (63). 

(3) «العلانيون والقرآن» (322). 

(4) «العلانية مفاهيم ملتبسة» (338-337). 

(5) «الإسلام السيامي» (16 لون رللركارع الإسجاي 1201 

(6) «آراء الدكتور شبللٍ شميل» (18). 


معينٍ على بقية الأديان بشكل مسبقٍ يولد ردود فعل هائجة» وينبغي ألا نسقط في 
هذا المطب. فالمسألة هي مسألة تطور 0 ليس الاي ومنهم عبد الخالق 
حسينء الذي ذكر أن الفكر البشري مر بثلاث مراحل: المرحلة اللاعقلانية 
(الخرافات والغيبيات والأساطير )» والمرحلة العقلانية (الفلسفة والأديان 
امات والمرحلة العلمية أو الحداثة””. 


ومنهم فالح مهديء الذي قالني «البحث عن منقذ)(239-219)عن 
النظرية الدينية في تعليل الظواهر والأحداث الفكرية والتحولات الاجتماعية 
الهامة: ١وهي‏ في النهاية وليدة عجز فكريٌ وخوفٍ ووهم عند الإنسان البدائي, 
عندما أراد تعليل تلك الظواهر... فعجز الإنسان انا قوى الطبيعة جعله 
يلجأ إلى الخيال الساذج؛ ليطلق له العنان وليغذيه بالخوارق». 

ومنهم عصام الدين حفني ناصف الماركسي في اليهودية «بين الأسطورة 
والحقيقة» (12-11)» حيث قرر أن الدين نشأ من الدهشة والرعب إزاء قوى 
الطبيعة» ثم توهم الإنسان وجود أرواح لهذه القوى» ثم عزا ما يحدث في الكون 
لهذه الأرواحء ثم قاده ذلك إلى عبادة الطوطم وإلى نشوء التابو (الحرام)”7؛ فالدين 
ليس أكثر من وهم ومجموع تابوات» كما يرى عصام الدين حفني ناصف». 





(1) «نحو نقد العقل الإسلامي» (179). 

(2) هذا وهم لا شك فيه فالأديان السماوية لم يعدها علماني واحد ضمن العقلانية. إلا إن كان 
يقصد العقل بالمعنى العام, ومنه: العقل اللاهوتي. 

(3) «العلانية مفاهيم ملتبسة» (181). 

(4) «أزمة الخطاب التقدمى» (75). 

(5) «أزمة الخطاب التقدمي» (69-68). 

(0) نفس المرجع (71). 


. تنطلق هذه النظرية من قاعدةٍ إلحادية تقوم على عدم وجود إِلهِ للكون» وتفسر 
ظهور الدين في المجتمعات بمثابة استجابة لظروفٍ خرافية معينة» قبل أن يتطور 
العقل البشري فيفهم الظواهر فهمًا علميًا. 

وكل هذه العقائد الدينية والتشريعات تكوّنت وترسّخت مع مرور الزمن 
لأسباب يذكرونباء وإذا كانت النصوص الدينية تنطلق من قاعدة إيمانية على وجود 
الله وأن في الكون خيرًا وشرّاء والله يرسل رسله لهداية الناس وإرشادهم لطريق 
الخير وتحذيرهم من طريق الشرء ورتب جزاء في الآخرة لمن سلك طريق الخير 
أو الشرء وهذا هو لَب جميع الأديان وعليه تدور. ظ 

وقلتك العلساتون الست لو اليكو لساب ور جرفا و مُسْتَسَجَةٌ 
في ضوء التحليل المخبريء مع أنها لا تعدو أن تكون آراءً شخصية شخصية لها خلفيات 
إيديولوجيةٌ وإلحاديةٌ؛ فخلفها عقيدةٌ مسبقة تتحكم فيها. 


١‏ بالرغم من ادعاءاتها بأنها ترتكز إلى منهج التحليل العلمي, : بحن اسار 
العلمي يصبح هناء ليس أكثر من شعار زائفب من بين الشعارات الزائفة العدسةة 
لعن عاشتها الساحة التقدمية العربية في العقود الأخيرة»» كما يقول تركي علي 
الربيعو في «أزمة الخطاب التقدمي» (70). 

ولالأنشه لاتوجد يعوث البتلافنة زائدة هنذا الباني» ركز سؤعلناتنا 
المعاصرين مشغولون بتكرار الشروحات والبحوث والتحقيقات لما حُقَقّ مرارًاء 
وهذا أصلٌ إلحاديٌ كبيرٌء يدعي أصحابه ارتكازه على أصولٍ علمية» لم يتفرغ أحد 
لدراسته دراسةً وافية ولا زال علماؤنا على مر التاريخ هم الحامي الأول للأمة 
ومجاهد أعدائها في الصف الأول» حتى غَدَى فقهاؤنا المرجع الوحيد لكافة 
العقائد والفلسفات والنظريات السابقة» عرضًا ونقدًا وتاريخًا. . 


وللأسف حَحمّت دورهم اليوم وتقلّص إلى علوم شرعيةٍ معينةٍ» بينما روكت 
أبواب العلوم الإنسانية لفلاسفة الفكر الغربي و تلد العرب. 

ومنهم سيد القمامة القمني» فقد حكى في كتابه «الأسطورة والتراث» (24) أن 
هناك شِبّة اتفاق على أن الدين الابتدائي في ظهوره مشل الأسطورة؛ نشأ نتيجة 
الجهل المعرني والأمل فيما هو أفضل من الحادث فعلاء مع بعض الخيال اللازم 
بالضرورة عن الجهل والأمل. 

ثم حكى اتفاق العلماة” ترا عل ترد تيب مراحل الاعتقاد الرئيسة: بدءًا من 
عبادة ظواهر الطبيعية؛ ثم عبادة الأجداد, أو المكر في بعض المدارس» ثم عبادة 
أرواح نصفي مادية» ثم عبادة آلهةٍ متعددة» ثم إلهِ قوم واحدٍء ثم إلهٍ عالميٌ» كما 
اتفقوا على أن ضعف الإنسان جسديًا وعقليًا اتجاه الطبيعة وامتنانه لعطائها كان النغزة 
التي دخلت منها التصورات الدينية'» وذكر قبل أن هذا ما قاله العلماء الثتقات0. 

وف كتابه ١انتكاسة‏ المسلمين إلى الوثنية) (157) ذكر أن تطور الفكر البشري 
جاء على مراجل أولها:.الاستعانة بالسحر والتعاويذ والقرابين» ثم تعدد الآلهة» ثه 
توحيد الآلهة في إِلهِ واحدء إلى أن جاء التفكير العلمي مع الثورة الفرنسية». 

وفي مقال «العلمانية ليست ضد الدين وهي مفتاح الحداثة المعاصرة» قال 





() طبعًا الغربيون الملاحدة»أولياء نعمته في أساطيره. 
(2) «الأسطورة والتراث» (25). ظ 
(3) نفس المرجع (25). 

بع اسيويدا 277 -28) اعترف بأن هناك ست مدارس لدراسة الأساطيره واعترف أنبا 
| تافر ومسسارض. 1 | ظ ٠‏ 
(4) وكرر نحو هذا مختصرًا في #انتكاسة المسلمين» (290)» و«أهل الدين والديمقراطية» (39). 


سر هه وَمَوقف هوا لكر لد رك 


العقلت الأخعفير: ولف الى اليو كما تفاا سبو لوهيا الأديان »هر 
متجموع مز المعتقنات والشعائر تجيب عن حاجة الانسان الهش اجعبا 
ونفسيًا إلى الحماية الأبوية» وإلى العزاء والسلوى» كما يستجيب لحاجةٍ نرجسية 
لبو ب ا 0 


فمي حياة ثانية)”". 


فالديد عند العفيف كالافض عربانوة له الدنهاة الهش اجتماعيًا 
رسا انعم المزادي السلويي اتاج المي ونياية أو لِتَقَلَ بعبارة أوضح: 
إنه حالة مرضيةٌ يلجأ إليها العاجز والمقهور للتعويض عن بؤسه وحرمانه. 

وذ يقرا ل حتيةة ميدة وف الغالية: الألسطاورة جيرة أصيل من ونة 
الخطاب الديني. 

تقدم معنا أن جل العلمانيين على أن الأديان مرحلةٌ فققط من مراحل تطور 
العقل البشريء بعد الأسطورة» وفي ظل الأديان تمت إعادة صياغة الأساطير 
بأساليب مختلفة» وما الإسلام إلا دعوةٌ ناجحةٌ من دعواتٍ أخرى سبقته في توحيد 
العربء تم مزج الأساطير القديمة فيه مع الموروث الديني الموجود في جزيرة 
العرب أو المحيط بهاء لكن ما هي الأسطورة عند العلمانيين العرب أنفسهم؟. ظ 


ووو 


(1) «الحوار المتمدن» - العدد: (691) (2003 / 12/ 23). 


ا ها 2 
بع تي ا 
قيقة الأسطورة: 

الأساطير حسب القمني المتخصص في دراسة الأساطير خرافاتٌ وتلفيقاتٌ 

يداي لا أساعى لها!! ادوهي تسشنوعة جنات و ناضيف كو توقطط ب الالامعقوك 

عادة”» وهي مجهولة الأصل والمؤلف. بل وأحيانًا المنشأ والتاري©, 

وموضوعها: الآلهة الال وهى حسبف الربيعو: مرادفة للمدائية والسذاحة 
والعداني, وهصى وهم تال ابتدعه الإنسان لمواجهة مشكلاته الريك 


والأسطورة عند فالح مهدي هي مجموعة حكاياتٍ لا عقلانية وخرافية27 


02 من 000 0 1 ! 1 
وعرّفها ماركس ب: سذاجة الطفل””'. وهي تتضمن الخيال والوهم السحري غير 
المترابط» أو غير المعقول» أو غير المرتبط فيه السبب بنتيجته''. والأسطورة 
هى الميث,» والميثولوجيا هى دراسة الأساطير. 


الدين الاسلامي ملحيء بالأساطير: 
الأساظير التسوهرية واابلة والكسانية و الأخورية والعصرية والنييقية من 


(1) «الأسطورة والتراث» (20). 

(2) نفس المرجع (21). 

(3) نفس المرجع (20). 

(4) نفس المرجع (22). 

(5) نفس المرجع (21). 

(6) «أزمة الخطاب التقدمي» (144). 
(0 «نقد الفكر الديني» (57- 58). 
(8) «أزمة الخطاب التقدمي» (77). 
(9) نفس المرجع (145). 

(10) «أهل الدين والديمقراطية» (39). 


سر وفع وف كز د ظ رتى 
الأميل الذى بعت عله الأديان * 


قال سيد القمامة القمني عن 00 «إنما تسربت إلى الأديان الكبرى. 
وضمتها لالم لتصبح مقدسات»"! 1 لكل الأديان ملع بالأساطير وليمس 
الإسلام وحده)”” '» وقد انتقلت إليها ومنها االإساتومن الاساار القديمة 
المصرد وا لاا ولف ٠‏ 


وزاد أن التراث الأسطوري جزءٌ لا يتجزأ من الدين» وأصبح لَبِنَاتِ ضمن 
الائنة القردة' ركان تعر والدين ممتزجين؛ كما ذكرأ ركون” وخليل عبد 
الكريم *'»ثم تطور الدين والسحر فصار كل في طريقه وانفرد بطقوس وشعائرٌ 
خاصة به'2. ومن الأساطير في الإسلام حسب القمني التي انتقلت إليه من 
المصريين القدماء: فكرة البعث والحساب والجنة والنار والضراط والميزان 
وتنهافة رارع صل العريت ”" راقص ة بد مان والاسر اه والمعراح راق 
صالح””'» ومنها دابة البراق ويأجوج ومأجوج وقصة شعيب ونوح وغيرها”"''. 


(1) «أهل الدين والديمقراطية» (305). 

(2) نفس المرجع (318). ظ 

(3) نفس المرجع (317). 

(4) «الأسطورة والتراث» (26). 

(5) «تاريخية الفكر العربي» (2 29). 

(6) «الأعمال الكاملة» (192) نقلا عن علاء الأنتروبولوجيا .. 
(7) نفس المرجع. ظ 

(8) نفس المرجع (317). 

(9) نفس المرجع (318). 

(10) «الأسطورة والتراث» (22). 





ومن الأصول الأسطورية للإسلام كذلك حسب القمنئ كما سيأتي: الحج 
والطوفان وخلق الكون والحجر الأسود والأضحية والأعياد وغيرها.  .‏ 

ومنها تقديس كوكب الزهرة» عن طريق تقديس يوم الجمعة الذي هو مكرسٌ 
في الرافدين لعبادة الزهرة””"» ومنها تقديس الكواكب الخمسة السيارة» وهي 
المشار إليها في القرآن ِالخْنّس. قلا فم بس (00) * [التكوير]””* » وذكر أن ف 
التفاسير الإسلامية صدى لما اعتقده البابليون في قدرات الزهرة الجنسية”'» بل لم 
معدو مية القمافة أن الولي الجَضِر ليس إلا أسطورة الإلبه تمبوز ء عشيق الإلّهة 
الغو ذلك يسانلة وقنة لا اسعة علنياء أن الس سكس مو الخهرة 
والخضرة هي الخصب خاصية تموز والزهرة”*. 

لذلك قلنا موادا اقمني سني من القمامة قبست الميم الثاني نوا 
لكراهة تولي حرفين» وحذفت الألف تخفيفا. 


عيد الفطر وعيد الأضحى ماهما إلا نجسيهد لأساطير قديمة: . 


فالفطير عند القمني قربانٌ نباتي كان يقدمه الزراعيون في العصور القديمة 
أصحاب النظام الأمومي إلى الزهرة من أجل زيادة الخصب, وسر أكل الفطير في 
2 ماك رف عي ا لس الج سن ول ل د 


والأضحية قربان حيواني كان يذبحه الرعويون أصحاب النظام الأبوي 


(0) «الأسطورة والتراث» (2 7). 
() نفس المرجع (73). 
(0) نفس المرجع (73). 
(4) نفس المرجع (74). 
(5) «الأسطورة والتراث» (99). 


وم 0 و د سم نان 1 ' 

مهمقر سام 8د ج-- ّ ْ ااا -سبنننسبسثر 69 ) 
ليه ام إله لقم خط بنانت طرة الحاد أن قزق الكش تنه المبلال: 
ولهذا ارتبطت الأضحية بالقمر'''. 


ثم اجتمع العيدان في عيد الفصح المسيحي» فت الذبائح بشروطٍ معروفٍ 
ب المباائي! را 70 ظ 
وأكد على استمرار هذه العقائد إلى اليوم؛ أ ي: إنبات الأرض واستتزال المطر 
وعودة فصل الخصب مرهوثٌ بسفك الدماء وبالأضاحئ' 37 ٠‏ وقد أكد على هذه 
القمامة نصر أبو زيد في مداخلته آخر الكتاب فقال: «فإن أعيادنا في مصر مثلا 
تنقسم إلى: عيد الفطر- يقدم الكعك والفطائر- وعيد الأضحى؛ لتقديم الأضاحي 
رامالة النماء . وماذا عن نظام الزواج وتحريم الأقارب والختان؟ 


يؤكد دكتور الأساطير» أو أسطور الدكاترة؛ واعتمادًا على سيده فرويد: أن 
المجتمع البدائي الأول كان فيه الأب طاغيًا 10 يقتل أبناءه لأتفه الأسبابة 
ركاذا نقصي الأدن و قله ذكره الئالايترب :تناك فتضافر الانتاء العمرة لقتاتر' 
أباهم؛ فندموا وصرفوا النظر عن نسائه» وأقاموا نظام الزواج الخارحيء فنشأ 
ازور النسرييب تر ناريا جر رازن لني مولن رطع انار 
مسه إلا في اجتماع كامل لمأدبة يأكلونه فيها جماعة”*. 


والطوطم حيوانَ كان يقدس باعتبار حلول الآ المقتول فيه. وليست عادة 
الختان المستمرة حاليًا عندنا في الإسلام إلا بديل رمزيٌ عن الخصي الذي كان 


(0) نفس المرجع (113). 
() نفس المرجع (99). 
(3) نفس المرجع (106). 
(4) «الأسطورة والتراث» (100). 


00 


ركع ل عق اا 
الأب يعاقب به أبناءه””2» وفي مكانٍ آخر بِيّن القمني أن الختان ذبحٌ جزتىٌ بديل عن 
الذبح الكلي الذي كان يُمَارس في غابر الأيام*'. وقال: «وظل للقمر دوره 
واحترامه في الإسلام بعد أن تحول من (إل) أو الله إلى آية من آيات”” الله فوضع 
فوق المآذن مع النجمة رمرًا للزهرة. وظلت الشهور قمرية والحج قمريًّا والصيام 
قمريًا.... فالعلة في صيام الأيام البيض؛ لأن لياليها مقمرةٌ»”*". 

وأكد عبد المجيد الشرفي أن استعمال الأساطير (الميث) في الخطاب النبوي؛ 
لآن الذهنية الميثية كانت مسيطرة على ثقافة ذلك العصرء قال: «وإن الذهنية الميثية 
التي من أبرز خصائصها الحدس والتمثل كانت مسيطرة على طرق التفكير آنذاك 
لدى جميع الشعوب وفي كل الثقافات؛ فلن نستغرب أن نجد آثار هاتين الخاصيتين 
في ما يبلغه إلى قومه وإلى المسلمين»”*» وبيّن الشرفي أن استعمال الخطاب 
الأسطوري شيءٌ طبيعىٌ؛ لأن الله يخاطب الناس بما يفهمونء وأن النبي مضطرٌ 
إلى استعمال ما هو متوافرٌ لديه» شائع معروفٌ في بيكته67. 

وهذه مراوغاتٌ ومغالطاتٌ مكشوفة» إذ كيف يحتج الله ورسوله بالأساطير» 
التي هي مجموعةٌ من الخرافات والقصص الخيالية المكذوبة نزولا عند رغبة 
الجماهير أو سيرًا مع ما هو متعارففٌ لديهاء ولو كان باطلا في نفسه. 


(1) نفس المرجع (101) وانظر: «الطوطم والحرام» لفرويد (10-9). . 
(2) «الأسطورة والتراث» (113). 

(3) في المطبوع: آياته» والتصويب مني. 

(4) نفس المرجع (129). 

(5) «الإسلام بين الرسالة والتاريخ» (40). 

(6) نفس المرجع . 


رس و هه وز[ زه ات آ 
نا 9 لسر 

ألم يجئ القرآن إلا لإبطال الباطل وتزييف الخرافات ومحاربة الأساطير؟. 
وصف النبي كل بكونه الصادق الأمين؟ 

وأشاد حسن حنفي بأساطير القمني في خاتمة تقريظه لكتابه قال: «اتتهى الأخ 

سيد من دراساته العديدة في علم تاريخ الأديان إلى نتائج علميةٍ يشهد لهاء سواء 
فيما يتعانق بالحج أو بالنبوة أو ببعض الأساطير القديمة حول الشمس والقمر. 
لكنه لم ينته إلى أبعد نتائيجح ممكنة»» وكأنه يقول: : الكلام لك واسمعي يا جارة» وكأنه 
يقول: الآن القارئ الذكي يستطيع بنفسه أن يستنتج أشياءً عديدةً مما قلت أناء وهو 
يعلم الحالة الراهنة للثقافة السائدة في مجتمعه”''. 
الدين وشرائعه مجرد نخيزات للبشرية: 

أسلفنا أن الدين عند العلمانيين صنعٌ بشريّ وضعه الإنسان جوابًا لاحتياجاتٍ 
آنية لتفسير الظواهر الطبيعية» وبعد فهم العلم الحديث لهذه الظواهر بطرقٌ علمية 
م يعد هناك مكانٌ لأي تفسير ديني. ظ 

لكن من أين جاءت كل هذه الشرائع: الله» الملائكة:؛ الأنبياء» الجنة: النارء 
الحساب» العقاب» وغيرها؟. 

تجمينا العلمانية: اانا يدري لوكي رربي الب 
تراكمات كثيرة عبر فرولٍ عديدة. 


ذكر أركون في «قضايا في نقد العقل الديني» (133) أن كل العقائد والأديان 


(1) «الأسطورة والتراث» (281). 


والغيبييات كلها من صنع البشرء وهي مجرد تخيلاتٍ أوجدها الفاعلون 
الاجتماعيون. 

أحيانًا يعبر أركون عن هذا الخيال بالمخيال الديني أو المتَخَيّل الديني» وهو 
كما قال هاشم صالح بوق أركون: الفضاء العقلي المليء بالصور والمشحون 
بالأخيلة والأفكار الموروثة أبَا عن جد7) 

قال أركون في «الإسلام الأخلاق والسياسة» (10): «هكذا يقدم المتخيل 
الديني ذاته بصفته مجمل العقائد المفروضة؛ والمطلوب إدراكها وتأملهاء بل 
وعيشها وكأنها حقيقة» والتي لا تقبل أيّ نقاش أو تدخل للعقل النقدي المستقل». 

ثم زاد موضحًا في الصفحة الموالية: ابد امي ركنا الف يان كنل 
الدلالات التي لا تعلق بشيءٍ ملحوظ واقعيًا ولا بفكر عقلاني هي دلالاتٌ خياليةٌ 
أدمكيالة بالمعتى العلمي والملىء للكلمة» (11). 

يقصد أركون باشيءٍ ملحوظ واقعيًاا كل الغيبيات الإسلامية» فهي متخيلٌ 
وخيال ليس إلا بل كل ماخرج عن ما سماه: فك عقلا فهو داخلٌ في مسمن 
الخيال؛ أي: كل العقائد الدينية الغيبية هي تصورٌ ذهنىٌ لا أقل ولا أكثر؛ بمعنى 
أن الذهن يتصور وجودها لا أنها موجودةٌ في نفس الأمر. 

هذا المتخيل الديني يتحول إلى متخيل اجتماعيٌ يهيمن على الفكر والثقافة 


وكل شيءٍ داخل المجتمع. هذا المتخيل هو الذي يشكل المحرك الديناميكي 
والفعال للتاريخ. كما يقول أركون داتمًا (11). 





( «الفكر الإسلامي» (44). وانظر: «تاريخية الفكر العربي» (239-188), و«الإسلام 
الأخلاق والسياسة» (8). ظ 


0700 رتكا عد ظ 
ظ وفي كتابه الآخر «نحو نقد العقل الإسلامي» (222) نصح أركون - وهو 
الناصح الأمين للغرب وفلسفته - بكتاب «التوليد الخيالي للمجتمعات البشرية»» 
وكتاب «التشكيل الاجتماعي للواقع» وزاد: «وكذلك ينبغي الاطلاع على مؤلفات 
فرويد وأتباعه الذين لا يُحصّوْن ولا يعدون عن الدين بصفته الوهم الكبير» أي: 
الدين في نظر أركون وَهْجٌّ ولّده وشكّله خيال المجتمعات» ولهذا جزم بعدم جواز 
التفريق بين الأديان الوثنية وأديان الوحي”''. فالمصدر واحد. 

فليس في الوجود إلهٌ أرسل رسولا ليهدي عباده؛ إنما خيال المجتمعات 
المتراكم عبر القرون هو الذي أنتج ذلك في نظر أركون. 

وإذا كانت مثلا سورة التوبة تحدثت عدن أحداث تاريخية أرضية حصلت 
بالفعل» ولكن الخطاب القرآني خلع عليها صبغة التعالي والتقديس بربطها بالله 
وبمشيئته والدار الآخرة» وبيّن لنا مترجم أركون بإشرافه أن هذه الأحداث بهذا 
الربط فقدت طابعها الأرضي؛ ا التاريخي». وأن أركون يريد أن يرجع إلى الوراء 
لكي يتموضع في لحظة القرآن؛ ليكشف عن تاريخية كل ما كان قد قَقَّدَ تاريخيده 
وأصبح يبدو متعاليًا كليّاه إنه منهج الحفر الأركيولوجي في الأعماق 0 

علق أكون أن الجماعة لوا رد طارلى فى تكتكيل معمال العزانةورواعن 
تقوم بعملية انتقاء و اتتخاب للتراث (أي: سيدا افعفة ولك 
أخرى).» ثم دمجه في ذاكرتها الأسطورية التاريخية»)» ثم بم بين أن مفهومى الانتقاء 
والذاكرة الأسطورة التاريخية يدخلان ضمن دائرة اللامفكر فيه داخل اللتراك!9. 
(1) «العلمنة والدين» (23). 


(2) «القرآن من التفسير الموروث» (50). 
(3) «الفكر الإسلامي» (176-175). 


ا أن 

مع ست سه ال 

وبالتالي: فالتراث الإسلامي ذو منشأ تاريخيٌء ولا علاقة له بسلطة متعاليةٍ 
؛أي: الله أو الوحي في نظر مؤرخ الفكر الإسلامي (!!). . 

قال: «وعلى الرغم من أن تراثا كهذا هو ذو منشأ تاريخ واضح ويمكن 
تحديده بدقة» فإنه يدعي صفة التعالي على التاريخ أو تخطي التاريخ؛ لأنه منغرسٌ 
الزعم التيولوجي (اللاهوتي))"'". 

وهكذا مسألة وجود الله فإن البشر هم الذين أوجدوه؛ وليس العكس في نظر 
سيادة المؤرخ» ولذلك فالله هو بحاجةٍ دائمًا إلى وساطة بشرية ليحصل تصوره!2, 
وعلماء الدين هم الذين كانوا يبلورون تصورًا عن الله ويفرضونه فرضًا على 
المجتمع» وبالتالي فلا يمكن الوصول إلى الله إلا عن طريقهم هم””'» وتوهم البشر 
طيلة أجيالٍ وأجيالٍ - سواء المسلمون أو المسيحيون - أن الله حاضرٌ بينهم”*". 

وفي نظر أركون: إن الوسطاء (الأنبياء وأتباعهم) هم الذين فرضوا وجود الله 
وهم الذين حكوا ذلك بلغةٍ معينةٍ قابلةٍ للتأويل والتفسير» ثم شرح لنا أركون كيف 
أنه إذا رددنا مسألة وجود الله إلى أصلها ظهرت تاريخيته» قال: فلكى تتحرر من 
شيء ما ينبغي أن تكشف عن أصله أو جذره الأول (أي: كيف تشكل وانبنى لأول 
مرة)» ومن المعلوم أن الشيء يخفي سره أو أصله بكل الوسائل» وذلك لكي يقدم 
نفسه بشكل طبيعيٌ بدهيٌ لا يقبل النقاش», ثم لكي يقدم نفسه وكأنه كان دائمًا 


(0) نفس المرجع (24). 
(2) «قضايا في نقد العقل الديني» (276). 
(3) «قضايا في نقد العقل الديني» (277). 


(4) نفس المرجع (277- 278). 


وَمَوةٍ رو مَو نيعا لكلاو لد 0 
موجودًا هكذا منذ الأزل» وسوف يظل موجودًا هكذا إلى الأبد؛ , بمنعتى. أخخير: فإنة 
يفعل كل شيءٍ لكي يغطي على لحظة انبثاقه التاريخية» لكي يخفي تاريخيته. هذا ما 
تفعله كافة العقائد والتصورات الدوغمائية في جنيع الأديان"''. ثم تحدث أركون 
عن: كيف ولدت فكرة الإيمان بالله وكيف صنع العرب إلههم الواحد لأول مرة”*' 

ولذلك فمسألة «موت ال التي تحدث عنها نيتشه ورغم كونها عبارةٌ قاسية 
وضادمة التحساتنة العضاعة لجاهين المؤنيي إلا أااكها فال أركون :بدي 
ألا تخيفنا كثيرّاء وإنما تعني موت طريقةٍ معينةٍ للتعبير عن وجود الثا» ولهذا فلا بد 
من البحث عن إِلَهِ رحيم بدل إله الأديان الذي يقمعناء والذي اتفقنا أنه قد مات. 
من فو إن إله أركون الجكدية 

إنه الأمل. لخرك ايتاذ (تاريخ الفكر الإسلامي» يحدثنا عن إلهه الجديد» قال 
(282): «إن التصور القروسطي المظلم والقمعي عن الله والتأله قد مات أو يفكي 
أن يموتء لماذا؟ لكي يفسح المجال لتصور آخرٌ أكثرٌ رحابة ومحبة وغفرانًا... 
وهكذا محل التصور الذي يقمعنا ويسحقنا يحل التتصور الآخر الذي يسامحنا 
ويحررناء ويمكن القول بأن التصور الحديث لله يتجلى في الأمل؛ في الانفتماح على 
أفق الأمل: الأمل بالخلود, الأمل بالحرية» الأمل بالعدالة؛ الأمل بتصالح الإنسان 
مع ذاته. هذا هو الله بالنسبة اللعام الحديث والتصور الحديف؟.: لوفو د 0 

هكذا يقول» وقد مات أركون ودفن في مقبرة الشهداء؛ إنه شهيد العلمانية» لقد 
عاش حياته كلها مُسَقّهَا للأديان ساخحرًا من خالقه كافرًا به وبرسله وبدينه» فإنا لله 


وإنا إليه راجعون. 


(10) نفس المرجع (280). 
(2) نفس المرجع (281). 


كدطل ل لل مد مع ع1 1 

ولنصبر قليلًا ولنتابع مع م أركون مزاعمه» فقد قال في نفس الكتاب (132- 
113 ينغي أن نعلم أن الدوائر الخا ضيه نما هنو خارف للطبيعة» وبالتعالي الإلهي 
أو الميتافيزيقي» وبالآلهة الناشطة والمهيمنة» أو بالإله الواحد الحي» ولكن 
البعيد» وبالعقائد السحرية أو الأسطورية أو الشعبية أو الخرافية أو الدينية» هذه 
العقائد المرتبطة جميعها بالمتخيل... أقول: إن ذلك كله هو أيضًا من صنع 
الفاعلين الاجتماعيين (أي: البشر) فلو لم يخلق البشر هذه التتصورات. أو لولم 
وتراعالما اجدت»: 

وهذا كلام في غاية الوضوح والظهورء فالدين الله والآخرة والملائكة 
والشياطين كلها تخيلاتٌ بشرية وهمية من صنع البشر. 


إذا كانت كل هذه العقائد خيالاتٍ وهمية ماذا عن الرسول كلظ وهل وَجَدَ 


ات 


يوكاماوحل الس هيد دعاكريت لاد لبود ؟ 

غند أركونمساطة وودايلة التعدائن هتاه ذه اعتهاعي: اتيت سول 
النبى في الحجاز ذات أهداف إيديولوجية سياسية اتتصرت ورسّخت مفاهيمَ 
جديدة أو حَوَرتها مثل الب رسول الله وهكذاء وحولتها إلى مثالي أعسلي متعالو» أو 
قامت بما يسميه أركون الأسطرة والتقديس والتعالي””. 

هناك عوامل تاريخ اجتماعي في نظر أركون هي التي شكلت ما يسمى عندن 

نحن المسلمين السذج الغافلين عن التحليل السيميائي الدلالي» هذه المفاهيم: 
الللى دين» 500 ملائكة... أو بعبارة أوكون ى لع أو عسو ورك هذه المفاهيم 
الدينية الموروثة عن دياناتٍ أخرى إلى مفاهيم جديدةٍ ذات رمزيةٍ جديدة» وحسب 


(0) "تاريخية الفكر العربي» (265-264). 





وَمَوٍ ره مرا تك د 


انسل اتارني عد أركوة لبدو لأسألبكوة سراق م الل بين قر 
م00 للش خط مين راوها اسمها: «الكفار والمنافقون 
والمشركون»""' 


1 121ص 
وهذه عبارته في صدد حديثه عن قيام فئة المؤمنين بقيادة النبي بالسيطرة على السلطة 
التي كانت عند المشركين والكفار: نجد من الناحية التاريخية أنه ينبغي أن نعيد 
للعصبية الثانية التي حُوربت وقلص من شأنها من قبل الدولة الرسمية أبعادها الواقعية 
والحقيقية. لقد حصل تبميش هذه العصبية القبلية أو البدوية؛ إما عن طريق الخطاب 
المسيطر» وإما عن طريق التصفية الجسدية لركائزها الاجتماعية والثقافية 0 

فليس هناك غير السلطة والصراع على السلطة عشد أركون من قبل نبي 
ومعارضيه» ويجب عنده رد الاعتبار للمعارضين» ولا ننجد تفسيرًا لهذا الانعياة 
لكفة أبي جهل إلا في المثال العربي الذي يقول: وكل إناءِ بما فيه ينضح؛ أما نصر 
حاون أبو زيد الذي حكمت بردته محكمة القاهرة: فالله والملائكة والخماين 
والجن واللوح المحفوظ كلها تصوراتٌ أسطوريةٌ مجازية» ولييست حقائق في 
لقن اهدر : 

فقد تعجب كيف أن المسلمين ما زالوا يؤمنون باللوح المحفوظ وواللا بعرشه 
وكرسيه وجنوده الملائكة» وبالإيمان بالشياطين والجن والسجلات التي تدَوّنُ 
فيها الأعمال. قال: «والأخطر من ذلك تمسكه بحرفية صور العقاب والشواب 


(1) نفس المرجع (265). . 
(2) «اتاريخية الفكر العربي» (266). 
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وفي صفحاتٍ لاحقةٍ عند حديثئه عن المجاز تعجب من الإيمان بحرفية 
الدلالات التي وردت في النصوص الدينية عن الله كالعرش والكرسي والملائكة. 
وما ورد عن الآخرة كالصراط والحوض وعذاب القبر وناكر ونكير» وما ورد عن 
المسيح الدجال وغير ذلك من أشراط الساعة» في حين هي لا تعدو في نظره مجادًا 
وليس حقائق موجودة'”. 

وبالجملة فالأمر كما قال حسن حنفي: (إن النصوص الدينية الت نطو أنبيا - 
ستقول ذلك مجارًا- هابطةٌ من السماء, إنما هي في الحقيقة نابتةٌ في الأرض )237 
الاسام ليس إلا عقائه يهودية ومسيحية وجاهلية و|غريقية. إلفها محمه وجمع 
بييها في إخراج من نوع خاص. 

تلاك هي هيا ان ادات العلساتين حول أض[ا الإسلام أو الإسلام 
الميحملاي كما يعبر طيب تبزيتق» وكما قال نصر سحامد أبو وين الاح عا 
ينبثق من فراغ؛ بل له جذور”*» وإن الكثير مما هو إسلاميٌ أصله غير إسلامٌ 
كما يرى عبد المجيد الشرفي””'. 


وعند أركون (إن الإسلام جزءٌ من التراث الإغريقي السامي وديس . وى 





(1) «النص والسلطة والحقيقة» (135). 

(2) نفس المرجع (211). 

(3) مداخلة حسن حنفي حول كتاب القمني «الأسطورة والتراث» (282). 
() «العلانية مفاهيم ملتبسة» (238) و«قدر العلمانية في العالم العربي» (2 5). 
(5) «تحديث الفكر الإسلامي» (30). 


عقون تلام جد ظ 
تراك عرد ا" 

وإِن القرآن أعاد صباغة الميتافزيق التوراق على حد تغبيره**'» والققصص 
القرآني مأخودٌ من التراث اليهودي والمسيحي””'. 

إن القرآن كما الأناجيل ليس إلا مجازات عالية تتكلم عن الوضع البشريء إن 
هذه المجازات لا يمكن أن تكون قانوًا واضحًا'*'» وذكر أركون أن القرآن استعار 
قصصه نابي ووظفها ضمن منظوره وغيّر وجهتها وغائيتها لكي تتابق مع 
وججهلة 0 


هذا هو القرآن حرم يعون الفكر الإسلامي! !: توظيف وتغيير وجهة 
قصص من غيره. 

وزاكمؤكةا آن الئزاة دقع ف ادي الخدم بسن تبعاتر الاين العرسي 
الجاهل السابق عليه كشعيرة الحج مثلاء أو قانون العرض والشرفء كما يأخذ 
العديد من التعاليم والوصايا والحكايات عن التوراة والإنجيل على الرغم من أنه 
يتهم أصحابهما بممارسة التحريف. 

ا سس يسدر 

هلية تم توظيفها ودمجها في الدين اعد ين 


(1) «قضايا في نقد العقل الديني» (269). 
(2) «الفكر الإسلامي» (77). 

(3) «نحو نقد العقل الإسلامي» (78). 
(4) «تاريخية الفكر الإسلامى» (299). 
(5) «نحو نقد العقل الإسلامي» (149). 






ف جع الات 

وحسب عزيز العظمة: «الواقع التاريخي أن الإسلام لم يولد جاهرّاء بل 
الأصح أن أكثر عناصره تسربت إليه» وطوعت معاني القرآن» وعملت على تشكل 
الي ا سر سبي 
وخراسان)""! 

أو كما قال سيد القمامة: «فالمعلوم لكل باحث في الإسلام أنه قد استمد 
معظم شرائعه إن لم يكن كلها من شرائع العرب قبل الإسلام بعد أن هذب بعضها 
القلين عد وشلي 0 ظ ظ ظ 

أو كما قال هاشم صالح: إن القرآن متأثر أيضًا بالإنجيل وليس فقط بالتوراة 
على عكس ما يظن البعض)!0, وقال محمود إسماعيل: اسل إن الإسلام نفسه 
اعتمد الكثير من التقاليد والنظم الجاهلية في صياغة شريعته»”*'» أو كما قال طيب 
تيزيئي: #بحيث يمكن القول بآن الإسلام أذ الكثير من الأغراف الغربينة الوقنية 
والمسيحية والنصرانية واليهودية إلخ.. . التي كانت سائدةٌ في المرحللة السابقة 
عليه) 9 ظ 


وقال عن الموروث الإغريقي والهليني والفارسي والهندي والصيني وغيره: 
ابل يمكن القول إن النص القرآني نفسه كان قد تأثر بذلك الموروث72©) 


010 «التراث بين السلطان والتاريخ» (140). 
(2) «أهل الدين والديمقراطية» (79). 

)3( (الإسلام والانغلاق اللاهوتي» (169). 
(4) «العلانية مفاهيم ملتبسة» (96). 

(5) «مقدمات أولية» (226). 


(6) «النص القرآني» (80). 


لسر م هع مهدو لإرشلامز عد ظ « ©6 
وأكد أن القرآن وإن نفى تعلم النبي يَكِةِ من قوم أجانب فلم ينف الاتصال معهم؛ 
احص من يعدا إن اا كا أن تس زنوه حرو والذي يتبادر إلى الذهن أن 
الكفار ل يكونوا ليقولوا ما قالوه مما حكته الآية» لولم يروا أو يعرفوا أنه كان للنبي 56 
علق أؤزفاف يجتمعون إليه ويجتمع إليهم» ويتحدثون في الأمور الدينية» وليس من 
لم اي ل ل ا ا عاك أن 
مود او اعد لور بزو كا نطق 
ْحقَ تاكن د 3 َنيِح ماكُثر َعَمَلُونَ ملو (3) 6 [الجانية] "". ظ 

وزاد مؤكدًا أن الإسلام المحمدي تي الألفاظ والأقكار التي كانبت قن 
الجاهلية» ومثل لذلك ب: القرآن والسورة والآية» والتيمم والفسق وتحريم الخمر 
وقطع يد السارق وتحريم القمار والحج والاغتسال والصلاة إلى القبلة (مكة 
والقدس)؛ وصوم عاشوراء والدعاء والإيمان بالله الواحد؛ و الختان وحف 
الشارب مع ترك اللحية» والإيمان بالشياطين والجان والإيمان باليو / الآخر 
والعصياتة:. إل ار كلافه 1 

وزاد في مكان آخر: تقبيل الحجر الأسود والاهتمام به» والطواف حول الكعية 
وصوم عاشوراء وذبح الأضاحي ولع 37 

ذا فالإسلام نسخةٌ كربونيةٌ للجاهلية في نظر طيب تيزيني» ليس هذا فقطء فقد 
كران الوسادم خرن من لمرو المج 1 0 


() نفس المرجع (246). 
(2) «مقدمات أولية» (36). 
(3) نفس المرجع (154). 
(4) نفس المرجع (313). 


ويتحاشى ذكر أية علاقةٍ لهذا الدين بقوّى غيبية» أو بالله والوحي ونحو ذلك. 
١‏ انر سوام ذات منزع ديني؛ استوعبت الحركات الدينية المعاصرة لها 

والأفكار والمعتقدات السائدة في بيتتهاء »بل بتخطيط وتدبير وإشرافٍ نصراني كما 
سان عن طيب تيزيني وآخرين . 

يريد العلمانيون من هذا كله إثبات تاريخية الإسلام» وكونه نبع من الأرض لا 
تزلمق المماء؟ ىهو بشرئ المنشأ والمصدن ابر خة الحيهازية: قا فهنا 
وتأثر بأوضاعها وبمحيطهاء بل هي ولدته؛ ومن رحمها خرج. ونصل بعد كل هذا 
إلى متولي كبر هذه الفرية: إنه مفتي الماركسية الشيخ الأحمر خليل عبد الكريم؛ فقد 
ألف كتايًا خخاصًا لبيان الاستنساخ الإسلامي للجاهلية وباقي الديانات» سماه: 
١الجذور‏ التاريخية للشريعة الإسلامية».قال: «إن الإسلام ورث الكثير من عرب 
الجزيرة» واستعار العديد من الأنظمة التي كانت سائدة بينهم في شتى المجالات: 
الأخلاقية والاقتصادية والاجتماعية والقانونية (- الحقوقية) والسياسية 
واللسانية». وزاد: «فالكثير من القراء قد يدهش عندما يعرف أن الوسلام قدأخذ 
من الجاهلية كثيرًا من الشؤون الدينية أو التعبدية)7١‏ »وذكر منها: الحج والعمرة. 
وتعظيم الكعبة» وتقديس شهر رمضان. وحرمة الأشهر الحرام؛ وثلائة حدود: 
السرقة والزنا وشرب الخمرء والقصاص والدية والقسامة والعاقلة©©. 

وزاد: "وتعظيم إبراهيم وإسماعيل والاجتماع العام يوم الجمعة 9 ثم قال: 
هذه بعض الشعائر الدينية أو التعبسدية التي استعارها الإسلام من القبائل 





(0)«الحذور التاريخية للشريعة الإسلامية» (14). 


' (2) نفس المرجع. 
0) نفس المصدر (23). 


م فنا إنتكاز عد 
العربية270. 

وقال:.. يدل دلالة أكيدة على أن التقاليد العربية التي كانت سائدة في الفترة 
السابقة على البعئثة المحمدية تركت آثارا واضحة لا على النصوص المقدسة 
فحسبء بل سلوكيات المسلمين من ذوي السابقة”*'. 1 

كيك الإسلام ورث كذلك من ديانة الحتيفة: النفور من عبادة الأصنام؛ 
وتحريم ما ذبح عليهاء وتحريم شرب الخمر وح تابي وتحريم الزناء وحد 
مرتكبيه؛ والاعتكاف في غار حراء» وقطع يد السارق» وتحريم أكل الميتة» والدم؛ 
ولحم الخنزيرء والنهي عن وأد البنات» والصوم, والاختتان» والغسل من الجنابة 
والإيمان بالبعث والنشورء والحساب. والإيمان بالله وحده والدعوة إلى عبادته 
(639 2 )برمديا عرلةة الشوات ؤضاةة لبيرت و اعرف (0)094 والسق 
والولاء (194). وأما تقاليد العرب القديمة» فقال الشيخ الأحمر مفتي الماركسية: 
ميك اتوك وسو عل تقل شيد دو يان الأسلاترووت نين العوب الشء 
الوفير» بل البالغ الوفرة في المفاح كافة التعبدية ةا والاقتصادية 
والسياسية والحقوقية»....الخ””'. ش ظ 
فأما الشعائر الاجتماعية فمنها الرقى والتعاويذ (29) والعناية بالإبل 
والأنعام (32)» وتعدد الزوجات (34)» والتفرقة , بين العرب والعجم (43) 
والتمييز بين العرب والأعراب (46): والنظرة إلى الزراعة وأهلها (49) والجزية 
(50)» وأكل العشور؟؛ أي: الزكاة (53))» والاستجارة والجوار (56)» وحرمة 
(1) نفس المصدر. 


(2) نفس المصدر (39). 
(3) نفس المرجع (16). 


النسب (59) والاسترقاق (64) وأن الإسلام تأثر بتقاليد العرب وأنه ورث منهم 
هذا التقليد أو العرف (65), وأما الشعائر الجزائية: فالعاقلة (69) والقسامة 
ترام الشعائر الحربية: خس الغنائم (27) والسلب (79) والخمس (80). 
وأما الشعائر السياسية: الخلافة (83), ولهذالم يعين النبي ولد خليفة؛ لأنه متبع 
للتقاليد العربية القديمة» والشورى (94)؛ نسخها الإسلام ونقلها بنفس الصورة 
والملامح» وقال: هل بعد ذلك شك في أن الشورى هي ميراثٌ من القبائل العربية 
السابقة على الإسلام (98). بل زاد وأكد أن الجاهلية المسودة للأنظمة 
الإسلامية'''» وما عليك إذا أردت أن تفهم عبارة في المبيضة (أي: الإسلام) إلا أن 
ترجع للمسودة 0 

كرو هذه ؛ التهم في كتابه الآخر «الإسلام بين الدولة الدينية والدولة المدنية». 
فذكر أن الإسلام ورث مجموعة من الطقوس والشعائر من الجاهلية» مثل الحج 
والعمرة وتقيل التحجر الأسوده وصياةة الانسسف :7991 )4 ومن أن عب 
الاستسقاء تعلمها النبي يك من جده عبد المطلب لما أقامت قريش طقوسًا تشبه 
صلاة الاستسقاءء وهو غلام (2 183-18). ظ 

وطبعًا لايهم العلمانيين هذه القصة صحيحة أم لا؛ لأن المهم هو تأديتها 
للغرضء وإذا ما احْتَجَجتَ بأحاديث البخاري ومسلم والمجمع على صحتها 
قالوا: آحاد وربما شككوا فيها جملة وتفصيلا. وزاد كذلك أن صلاة الكسوف 
والخسوف طقوسٌ وشعائرٌ ورثها النبي من عصره؛ قال: (إذا راقبنا أثر كسوف 


() نفس المرجع (14). 
(2) نفس الموجع (15). 


هي لإتكا لق 
الشمس وخسوف القمر على محمدٍ صاحب الشريعة''' وما يلم به أويعتريه 
خلالهماء وما كان يقوم به من طوس وشعائرٌ لانجلائهماء يتوثق لدينا أنه ابن 
مجتمعه الذي تربى فيه وعاش في تلافيفه أربعين عامًا قبل البعثة واثني عشر 
بعدها) (186). 

يريد أن يقول لنا: إن-الإسلام ليس إلا نسخةً معدلة من ابيشة 

فلماذا كل هذا الضجيج والشغب أيها المسلمون؟ ها هو أبو جهل القرن 
العشرين التقدمي قد بِيّن لنا أنه نسخةٌ كربونية لأبي جهل القرن السابع. 

ولابأس أن نجيب هنا ولو باختصار شديدٍ عن هذه الشبهة التافهة: 5 
إبراهيم عليه السلام الذي هو الإسلام نفسه عقيدةً وشريعة مع اختلافاتٍ بين 
شرائع الأنبياء» لكنها متفقةٌ في أصول العقيدة والأخلاق الفاضلة وكثيرٌ من 
العبادات والفضائل؛ كانت موجودةً في الجزيرة العربية» وكانت تنتشر اليهودية 
والمسيحية فيها وفي أطرافهاء والتي تشتر تشترك مع الإسلام في عدة أمور. 

توك دف لادان أناذ ‏ اسبح غل منكان الجر مرو نين كس مان فرين 
إبراهيم باقيًا حتى بعثة النبي كله كالحج والعمرة وتعظيم اودارا 
والختان وغيرها كثيد. ولهذا كان يقال لمن اتبع النبي ونه في بداية الدعوة: صابئٌ 
أي : صبأ وعاد لدين إبراهيم. 

ودين إبراهيم وكافة الأنبياء هو الإسلام» كما قرر القتر ان الكبررت ماك 
رم روي وكا مايا وو 53 حَتًِِا مُسَلِمَا ومَاكانَ ع لْمفركينَ “ابي 


وبألتال فثما بعك الله ثبيه محمدًا له أرسلة بتجديد يد الدين الذي كانت بعض بقاياه 


(1) تنبه!!. 


موجودة في جزيرة العرب وغيرها كالشام واليمن. فطبيعيٌ جدًا أن يتفق الشرع 
الجديد مع الشرائع السابقة التي بقيت موجودة في المجتمعات. ومفتي الماركسية 
يعرف بعض هذاءلكنه يتجاهل» فقد نقل بنفسه (19) عن ابن الكلبي قوله في 
كتاب «الأصنام) : (كان العرب يعظمون الكعبة ويسيرون على إرث أبيهم إسماعيل 
من تعظيم الكعبة والحج والاعتمار»؛ فالإسلام لم يرث من الأديان السابقة بل من 
الوثنيات القديمة أو غيرها شيئًا ''. ولم يخرج العروي عن السياج العلماني» فقد 
قرر أن النبي جاء العرب بما عهدوه وألفوه مثل الختان والتضحية وتقديس البيت 
والتبرك بزمزم» ولو أقدم على تجاهلها لكذبوه”2 

فمحمدٌ في نظر العلمانين ليس صاحب رسال يلغها عسن اله» وإنما هو زعي 
سياسي يستثمر التناقضات المختلفة لتأسيس مشروعه العربي. وسيأق معنا مزيد 
بسط لهذه المسألة في المبحث الخاص بموقف العلمانيين من النبوة» فقرة: (الإسلام 
ليس إلا نسخة معدلة من اليهودية والنصرانية» خطط لها مسيحيون وحنفاء».. 
الاسلام حزب هاشمي أسسه جد النبي عبد المطلب وأكمله محمه: 


الإسلام في نظر العلمانيين ليس إلا وحدةٌ سياسيةٌ عربيةٌ تحت غطاء ءِ دينيٌ» 
وهوه رك مق الأديان السابفة قف خاتها مجموعة من المسيحيين» أو حسب 





() تنبيه : : نقل خليل عبد الكريم عن كفار قريش زعمهم بأن بعض الناس يمدون النبي كه 
بالمعلومات ليصوغ منها آيات وسور. وأطال في بيان الخلاف فيمن هوه : نم ذكر أنه بسبب 
ئذا نالعيت #وَلَعَد عل أنه يفولورسس لاله سه كارف اذى الورك لد م 2 م ظ 
وَهَدَا لساك ححروث ميت 1057 4 [النحل]. «الجذور التاريخية» (44). 
وسكت ول يُمَنْدْ وم يضعّف ول يُنْدِ رأيّا ماء مما يدل على أنه وراء الأكمة ما وراءها. 

(2) «السنة والإصلاح» (101). 


و 
فتهن لإتلاو د 

تعبير القمني: «الإسلام حزبٌ هاشمي». 

والحزب الهاشمى غنوان كتاب للقمنى بِِّن فيه أن هذا الحزب الوحدوي 
العربى أسسه عبد المطلب» وأكمله النبي يك وسيأتي معنا الحديث عنه عند 
حديثنا عن الأنبياء في نظر العلمانيين. 

وقال حسن حنمى: لوحن (أي: القمنى) أن هناك محاوللات عله قبل 
الرسول يِه ولكن الرسول ربما هو آخر صياغةٍ ناجحةٍ لتأسيس وحدة العرب 
بعد شعراء الصعاليك؛ وقصي بن كلاب الذي وضع له فصلا خاصًّاء ومثل كثير 
من المتنبئين ومن الذين خاطبوا السماء؛ لذلك فإنه في بعض النصوص التي يأتٍ 
ا نص لعبد المطلب وهو يخاطب السماء» يسجعه ويشبه نصوص القرآن 
الكريم؛ ونجد بالفعل أن الخلاف بين ما أتى به الرسول وبين ما كان سابقًا عليه 
كان خلا في الدرجة وليس في التو جد سي 
0 ظ 

اع الا ارا ل و لسار 
دسي سس ا 

| | )5( 

ا القمنى «الأسطورة والتراث» (280). 
(2) «مفهوم النص» (5 6). 


30( (مفهوم النص» (65). 
(4) «مقدمات أولية» (292). 


(5) نفس المرجع (300). 


مر 


(88) ا ا 
ر# مل ا 
وبين أن بحيرى الراهب من الشخصيات التى أثرت في تكوين خديجة ومحمد!". 


ينثر الجابري سمومًا بطرقٌ بالغةٍ في الغور, فلنقرأ مثا عند حديثه عن فرقة 
لا فيو نية النصرانية المناهضة للتثليث: بعد هذا التحديد الذي كان لا بد منه 
(لعفووضًا وقلاهي طن الكتاب العرس العا رين الرمة اقول امسق 
الفرقة هي التي حضرت لظهور محمد عليه السلام في صورة نبي بتخطيطٍ وتدبير 
من الس ورقة بن نوفل عم خديجة زوج الرسولء الشيء الذي يضعنا إزاء نظرية 
المؤامرة مرةٌ أخرى!). . 0 ظ 

ثم تحدث عن عبد الله أريوس وفرقته الأريوسية» وهي فرقة ضرالا بحسب 
زعمه مناهضة لألوهية المسيح؛ ثم قال: «ونحن إذا كنا هنا نولي أهميةٌ كبرى لهذا 
الرجل وفرقته؛ فلأننا نجد في السيرة النبوية ما يدل بالقطع على أن الرسول عليه 
النبلام كان ميدمًا بأباع هذه الفرقة كما سير لان الك .وكدل هذه اناي 
ومغالطاتٌ وتحميلٌ للنصوص مالاتحتمل. 0000 

ومن سمومه التي نفثها: أن تبشير بعض الرهبان بالنبي وَكِْةِ والحديث عن 
العودة إلى دين إبراهيم ليست إلا دعاية سياسية ضد الإمبراطوريتين المتحاربتين» 
والتبشير بقرب سقوطهما موظفة الدين”*". 

ولفرط عشق العلمانيين للسلطة صاروا لا يرون في أيّ نشاطٍ يقوم به غيرهم 
إلا أنه يندرج في الصراع عليها. 


(1) نفس المرجع. 

(2) «مدخل إلى القرآن الكريم» (32). 
(3) «مدخل إلى القرآن الكريم» (35). 
(4) نفس المرجع (38). 


هكذا يرون النبي يل كما تقدم قريبًا وسيأت قريبًا كذلك عن أركون ونصر 
أبي زيدء وسبأتي غتهم وعن غيرهم في الفصل الذي خصصته لجلمنهم في اندي 
يئِِْ والصحابة. 

وزعم الجابري أن 520111 وأن النبي يكل قد 
علم ذلك ولذلك أرسلهم إلى هناك”"". ظ 

وهكذا يتم نسج شبكةٍ بتلفيقاتٍ من هنا وهناك»؛ ثم يزعمون أن هذا هو 
البحث العلمي؛ بل ذهب أبعد من هذا فجعل أنه كان لأجداد النبي كَل علاقة 
بملوك الحبشة20» وأن النبي يَكةِ كان أخواله من اليمن””'؛ وأنه كانت هناك 
مراسلاتٌ بين النبي يَِِْ والنجاشي”*» وذكر قبل هذا حركة الحنفاء الذين يبحثون 
عن دين إبراهيم كزيد بن عمرو بن نفيل وغيره؛ ليخلص من كل هذا إلى أن الأمر 
ليس تبشيرًا بالنبي محمد يَكِلكه #بل إن المسألة كانت تتعلق في الواقع بوجود تيار 
دينقٌ توحيديّ قام في وجه نظرية التثليث التي رسمته المجامع الكنسية برعاية أعلى 
السلطات في الامبراطورية البيزنطية» تيارٌ توحيديٌ اكتسى طابع المعارضة الفكرية 
والسياسية» وبالتالي الدينية لدولة الاحتلال البيزنطي ومذهبها الديني» من طرف 
كدزاب الضف النسوية و القرقية الحو الأبيقى المتوسي”. 

هذا هو المصرح به؛ والمسكوت عنه في خطاب الجابري هو أن النبي وَل وما 
انا بالوراا عر وا ار لايل 7700 


(1) نفس المرجع (2 5). 
(0) نفس المرجع (53-52). 
(3) نفس المرجع (55). 
(4) نفس المرجع (55). 
(5) نفس المرجع (2 6). 


ا م 
لل سس سس ا 
إنها معارضة سياسيةٌ تتقمص الدين كغطاء. إنه التفسير الماركسى الطبقى 
ونختم هذه التحليلات العلمانية التى تصب في نفس الاتجاه بقول نصر حامد 
أها تضير ابو زيك فقال: (إن العقائد الدينية ليست في الحقيقة سوى صياغة 
إيديولوجية للصراع الاجتماعي الذي يخوضه البشر على الأأرض)”". 
| فالنبي وَكِْةِ خاض صراعات إيديولوجية مع خصومه فولّدت هذه الصراعات 
عقائدَ دينية معينة. وواضح أن هذا الطرح يندرج في الإطار الماركسي كذلك. 
يقصد الماركسيون أن الطرح الديني بأن إلهّا بعث نبيّاء وهذا النبي دعا قومه 
فعارضوه من تفاهات القرون الوسطى. وأن الأمر لا يعدو دعوات سياسيةً 
سلطة مقبولةٍ من قبل كل المسلمين؛ ثم ممارسة هذه السلطة. إن دراسة تركيبات 
عمو دجس و يودي وو يي 
ال باولا اب 
إنها السلطة وليس. هناك السلطة. وماالت راث الإسلا إلا ألاعيب 
غير مي 
ومسرحية بإخراج سينمائيٌ بامتياز!! 





(1) مداخلته في آخر كتاب «الأسطورة والتراث» (290). 
(2) «تاريخية الفكر العربي» (268). 


للا 8 نم 


ثم بيّن أركون كيف أن ظهور النبي وَل وإنشاءه للدولة ليس إلا تجسيذا 
للصراع على السلطة بين عائلته (بنو هاشم) وعائلة بني سفيان» شم تعد الصراع 
أكثر لظهور طرف ثالث هم الأنصار ولهم طموحاتهم السلطوية أيضا حسب تعبير 
او 

والصراع بين السنة والشيعة حسب أركون ليس دينيّاء وإنما صراعٌ على السلطة 
بين هذين العائلتين المتصارعتين: عائلة النبي وعائلة أبي سفيان؛ لتحسمه عائلة 
بني سفيان لصالحها (الدولة الأموية) لتعود عائلة النبي مرةً أخرى في عهد 


الشاسية 2 


عع ووو 


(10) «تاريخية الفكر العربي» (2 28). 
(2) نفس المصدر (2 283-28). 


حت معو ع ' 
د ج سر لع ياه 





العقائد الإسلامية 


نبدأ أولا بجملةٍ من النصوص التي تكذّب أو تسخر من العقائد الإسلامية 
المُجمّع عليهاء ثم نخص بالذكر مجموعة من العقائد القطعية الثابتة كوج ود الله 
والملائكة ورسله واليوم الآخر وغير ذلك مما سيأتي إن شاء الله. قال محمد 
أركون: «ولا نريد أن نحمي بأي ثمن تلك القيم أو العقائد الموروثة عن الماضي 
كما يفعل بعض المحافظين الذين يحنون رجعيًا إلى الوراء» لا نريد أن نحمي من 
سلاح النقد تراثا قدَّسَبْهُ الأزمنة المتطاولة» كما ولا نريد أن نحمي الهُويّةَ الدينية 
أو القومية ونضعها بمنأى عن كل تفحص نقديٌ”27. 

وأكد على ضرورة إعادة النظر في كل المُسَلّمات والعقائد الدينية حول القرآن 
والوحي والتحريف وكون الله حكمًا في قضايا البشر”*. القيم والعقائد والهوية 
الدينية تحت رحمة مطرقة محمد أركون. ظ 

في حين اعتبر صادق جلال العظيم في نقد الفكر الديني (50) أن المعتقدات 
الدينية كالويمان بالقضاء والقدر والشواب والعقاب والإيمان بعدل الله فنها 
تناقضاتٌ عقلية صريحةٌ لا يسعنا إلا رفضها. 





(1) «قضايا في نقد العقل الدينى». 
(2) «الإسلام الأخلاق والسياسة» (188-185). 


موقا لإثلاز 8د 
ظ معي لمعنه شرق قر 0ق امد عقافة سامون ناه لا ابطر 

فقطء لا أنها حقائقٌ واقعيةٌ قال: واعتبارًا للغاية الكامنة وراء حديث القرآن عن 
ريك إبليس والجن والشياطين والملائكة وعن معجزات الأنبياء لا 

بضير المؤمن أن يرى في كل هذا الذي ينتمي إلى الذهنية الميثية رمورًا وأمشالاء ل١‏ 
حقائق تاريخية”'). الذهنية الميثية؛ أي: الأسطورية. 

فلم يوجد في الواقع آدم وحواء وإبليس والملائكة والأنبياء؛ إنما هي أساطيرٌ 
د01 مز إلى أشياءً معينق» وهي لضرب المثل فقط. 

وهكذا 5 القرآن واللبندة والإجماع بأتفه الشبهات؛ ويبدو أن الشرفي مُحدّر 
إلى درجةٍ رهيبة وني مكانٍ آخر يحدثنا أن هذه العقائد الموروثة ليست معلومةٌ من 
الدين بالضرورة: لكنها أشياء تان القئة الغالة )فقن اكدغل أنه لايخ عل 
المسلم التسليم بأن العقائد الموروثة المتعلقة بعدم خلق القرآنء والإيمان بالقدر 
خيره وشره» ورؤية الله» وعذاب القبر» ومنكر ونكير» وعصمة الصحابة وغيرها 
معلومة من الدين بالضرورة؛ وإنما هي أشياء ارتأتها الفئة الغالبة تاريخيًا”2'. 

وكذا ماك العظم في نقد الفكر الديني (25) أن كلام ار عر 
آدم وسجود الملائكة له وامتناع إبليسن وظرةةين النضنة امطور: تحافقى تناقضا 
صريحًا المعارف العلمية» واعتبر (26) الجن والملائكة وإبليس وغيرها مجرد 


كائنات أسطورية خرافية لا أساس لها من الصحة؛ ولا مكان عنده للإيمان بآدم 


(1) «الإسلام بين الرسالة والتاريخ» (61). 
(2) نفس المرجع (124). 


نا 

وعراس تسر ولعي 1 رسخن البددر افر يفار (20). 2 

واعتبر القمنى الجن والعفاريت مجرد خرافات”7) 
٠ 0‏ 0500 ل 55 اا اه 

بينما صرح حسن حنفي في تجديده (1 6): أنه ليس للعقائد صدق داخاعٌ في 
ذاتهاء بل صدقها هو مدى أثرها في الحياة وتغيير للواقع ظ 
والتجديد» فأكد أن ألفاظًا مثل: الله والجنة والنار والآخرة والحساب والعقاب 
والصراط والميزان والحوض كلها ألفاظً يجب تجاوزهاء وزاد: فألفاظ الجن 
والملائكة والشياطين» بل والخلق والبعث والقيامة كلها ألفاظٌ تُجاوز الحس 
والمشاهدة؛ ولا يمكن استعمالها؛ لأنها لا تشير إلى واقع. ولا يقبلها كل الناس» 
ولاتؤدي دور الإيصال*. 

وذكر قبل (119) أن ألفاظًا مشل الإيديولوجية والتقدم والحركة والتغيم 
والتحرر والجماهير والعدالة ألفاظ معبرةٌ لها رصيدٌ عند الجماهير خلاقًا للألفاظ 


الدينية» وسيتحول علم أصول الدين إلى علم الإنسانء» فبدل الحديث عن الله 
والشياطين والملائكة» سنتحدث عن الإنسان0©, 





(0) «انتكاسته» (315). 
(2) «التراث والتجديد» (121). 
() نفس المرجع (122). 


لماه ف طسب ا رةق) 
وقال: وبالتالي يمكن نقل عصرنا من مرحلة التمركز حول الثه» وهي المرحلة 
القديمة إلى مرحلة التمركز حول الإنسان» وهي المرحلة الحالية”''» ويمكن في 
شريعة «التراث والتجديد) تبديل اسم الله بالإنسان الكامل مثلا (124), وقال: 
فكل ما وصفوه (أي علماء التوحيد) على أنه الله إن هو إنسان مكبر إلى أقصى 
0357 
أجاب صاحب «التراث والتجديد» على الفور: فكل صفات الله مثل العلم 
والقدرة والحياة والسمع والبصر والكلام والإرادة كلها هي صفات الإنسان 
الكامل. وكل أسماء الله الحسنى تعني آمال الإنسان وغاياته التي يصبو إليها 
(24)). ل د يد فالإنسان الكامل أكثر تعبيرًا عن المضمون من 
لفظ الله (124). 


فحسن حنفي يريد أنسنة كل ما هو إلهي» وهذا هو جوهر العلمانية. 

وعلى ضوء ما تقدم فالإيمان والإلحاد لا مكان لهما ني دين «التراث 
والتجديدة: قال إن مقولتّي الإلحاد والإيمان مقولتان نظريتان لا تعبران عن شيءٍ 
واقعيٌ؛ لأن ما يظنه البعض على أنه إلحادٌ قد يكون جوهر الإيمان» وما يظده 
البعض الآخر على أنه يمان قد يكون هو الإلحاد بعينه (61) . وقال: فالإلحاد هو 
المعنى الأصلٍ للايمان لا المعنى المضاد (2 2)6» وقال: الإيمان هو الحفاظ على 
الموروث والإبقاء على الوضع الراهن والدفاع عن التقليد وحماية مصالح 


اللقة: .. ويكون الإلحاد هو كشف القناع» وفضح النفاق» وتعرية الواقع؛ وععود 


(1) «التراث والتجديد» (122). 


إلى المعنى الأصلي» ورفضٌ للتواطئ» وقبولٌ للشهادة (62). 

وهكذا في أشياءَ كثيرة من هذا العبث والتلاعب الدال على المراهقة الفكرية. 
والموقف العدائي المتشنج من كل ما هو موروث. 

لا يكتفي حسن حنفي بإحاداث قطيعة معرفيةٍ ابستمولوجية مع مفاهيم 
العقيدة الإسلامية (الله» النبي» الجنة, النار» الثواب» العقاب...)» بل يتعدى ذلك 
إلى حذف هذه المصطلحات من التداول العلمي و الشعبي را واستبدالها بمفاهيمَ 
أخرى ذات حمولةٍ تقدمية ماركسية. 

إذن نحن أمام طمس للتراث وتجديدٍ للغنوصية» لقد جرت عادة العرب 
نياف وإبقاء المضاف النه زقامه» والعكني» لدلالة البمياق أو التجنال 
عليه. وهذا ما فعل صاحب «التراث والتجديد). 

فهو يقصد بالتراث: طمس التراث والإجهاز عليه» ويقصد بالتجديد: تجديد 
لكر 

من هنا - حسب إلياس قويسم - تحولت العقائد التي هي جوهر النص 
القرآنيٍ إلى مجرد تصوراتٍ ذهنية موجّهةٌ للسلوك, بعد أن كانت دليلا على وجود 


إِلهِ مفارق رقيب...270 


فالعقل هو الذي يتصور وجود هذه العقائد؛ لا أنها موجودة في الواقع. وقال 
إلياس قويسم كذلك: اعتبار أن كل المفاهيم ذات البعد الماورائى ليست إلا 


(1) «استبدال هويّة النص القرآني»» نسخة رقمية. 


ل سر و هو مدعنا لكر علد 0 رآى 
محض حخيالٍ كديع ين ال13كة#التووسظة ذات النرضة اللي 


إلله كان 


تقدم معنا دعوة حسن حنفي إلى تجاوز هدذا المصطلح بمفهومه إلى مفهرم 
الإنسان الكامل. 

لاسي يي وس 
التقليدية الغ تقدي سا أنها لغةٌ إلهِيةٌ تدور الألفاظ فيها حو اللها*". وهذا 
ايو او 
وهذا لا يمكن قبوله؛ ثم استمر في تحقير لفظ الجلالة والاستهزاء به» فاللله حسب 
شريعة «التراث والتجديد» عند الجائع هو الرغيفء. وعند المستعبد هو الحرية. 

فإذا كان الله هو أعز ما لدينا وأغلى ما لدينا فهو الأرض والتحرر والتنمية 
والعدل» وإذا كان الله هو ما يقيم أوّدنا وأساس وجودنا ويحفظنا فهو الخبز 
اااوا ا ال سي ياي 


تستعر ةدع الشير فيو القوة و العتاد .وا ميعنو 


(10) «تشتت النص القرآني»» نسخة رقمية. 
(2) «التراث والتجديد» (112). 

() نفس المرجع (112). 

(4) نفس المرجع (113). 


ولسان حال حسن حنفي يقول كما قال مشركو قريش: 38 أَجَمَلَللَة إِلَهًا 
1 حاب (رع) #* [ص]. 

ومن أدلته كذلك قوله: «ولا يمكن إيصال أيّ معنى بلفظ «الل»)؛ لأن اللفظ 
حرق قازادن اسان الاريجة نديد لل معان وتنا ا ' '. وقال: اذا كان الف 
«الل؛ يحتوي على تناقض داخاحَ في الإيصالء بالإضافة إلى تضارب معانيه ©©. 

وكما أثار غضبه واشمئزازه لفظ «(01». كذلك لفظ «دين» فزعم أن له معاني 
متناقضة”*". ولفظ إيديولوجيا أولى منه؛ لأن الأول يشير إلى مقدس وما وراء 
الطبيعة» وهذا ما لا يحب حسن حنفيء بينما الثاني يشير إلى أفكار بشريةٍ لا عقائد 
سماوية”*. وهكذا لفظ «الإسلام» نفسه فلفظ «السلام) خير منه. 

وفي الحقيقة فحسن حنفي عنده أزمة حقيقية تجاه الإسلام» لا مجرد محاولة 
لحني ليو ل ات يَمْتَ إلى الإسلام بصلةٍ ولو كان مجرد ألفاظ. ويريد أن 
اوس ظ 

مشيئة اله وإرادته عشاد ححسن حتفي ليست إلا نظام الطبيعة لا ما يظده 

العامة”*'. وعنده كذلك لم يعد الإنسان الحديث في حاجة إلى الإيمان بقوّى علوية 


تتحكم فيه وتحميه؛ فلا يحميه إلا الوعى الفردي وتجنيد الجماهيرء والجماهير 


(0) نفس المرجع (114). 
(2) نفس المرجع (115). 
() نفس المرجع (115). 


(4) نفس المرجع (116). 
(0) «مقدمته لرسالة اللاهوت والسياسة» (68). 


ل سر واه موقن لكلا 8د ظ ردى 
هي الدرع الواقي لا قوى سماوية”''» واعتبر أن أكبر آفاتنا هو انتظار العطاء والمن 
من الله وأننا لسنا في حاجة إلى حمد الله على نعمه؛ بل نحن في حاجةٍ للتضجر 
والغضب”*'» وعوض بسم الله الرحمن الرحيم سيبدلها حسن حنفي إلى: بسم 
الأمة» وعوض الدفاع عن الله كما عند القدماء» سيدافع حسن حنفي عن 
الأرف 17..وإة كان القد ماعو ريدو ثزاكا ف الج أو إنقاد امي الفار تييويرية 


0" 00000 
صلاح الأمة وتحرير أراضيها وإعادة توزيع ثرواتها” 


والحديث عن الله اغترابٌ لا ينبغي» وتعميةٌ تدل على نقصء بل الواجب هو 
الحديث عن المجتمع والعالم””'. 

واعتبر أن إثبات إِلهِ موجودٍ قبل الأجسام مصادرةً على المطلوب. ولا معنى 
في نظره للسؤال عن النشأة والمصدر والأصل”'» وتساءل: لماذا لا نعتبر الإنسان 
علة كل شىء؟ وأن يكون غيره أقدر منه على الفعل؟7”. 


ووصف حجج الفلاسفة حول إنتكار حدوث العام بكونها حججًا منطقية 


(1) «من العقيدة إلى الثورة» (1/ 11-10). 
)02( «من العقيدة إلى الثورة» (1/ 11). 
(3) «من العقيدة إلى الثورة» (1/ 30). 
(4) «من العقيدة إلى الثورة» (1/ 43). 
(5) «من العقيدة إلى الثورة» (1/ 84). 
(6) «من العقيدة إلى الثورة» (2/ 30). 
(7) «من العقيدة إلى الثورة» (2/ 31). 


وواضحة وقوية يسهل اقتناع الإنسان ببا”'". ودافع عن الدهريين الملاحدة» واعتبر 
أن تصور الفلاسفة والطبائعيين أقرب إلى التصور العلمي من تصور المتكلسين””'. 
وهكذا ينتتصر حسن حنفي للمنكرين لوجود الل تحت ستار التجديد. 

واعتبر أن إثبات صُنع الله للكون وخلقه له له مخاطر وآثَارٌ سلبية عظيمة على الحياة 
الاجتماعية والسياسية: د تصوير العالم فيه في حالة ضياع وأن الله هو الماسك له”'. 
ونال تود داتع إل اللإناع عن عترزه جا اوور مغتينز ةكسم عاذ 1د 
تشكل خطرًا على الأمة بل الخطر الذي ذا هو الاعتقاد بخلق العالم من عدم *". بل 
تؤدى عقيدة الخلق من عدم في نظره إلى تدمير العال/2. 

والواجب والقديم والموجود بذاته ليس هو الله بل الواجب هو الواجب 
الأخلاقي» والقديم هو العمق التاريخي للإنسان» والموجود بذاته هو الشعور 
بالاستقلال» ويكشف أي دليل على إثبات وجود الله على وعي مزيفي”*". 

وبراهين وجود الله ليست فقط افتراضاتٌ ذهنية» وتعبيرٌ إنشائقٌ لا حقائق 
06 ا" 3 ظ وس 


(1) «من العقيدة إلى الثورة» (2/ 34). 
(2)«من العقيدة إلى الثورة» (2/ 38-36). 
(3) «من العقيدة إلى الثورة» (2/ 39). 
(4) «من العقيدة إلى الثورة» (2/ 40). 
(5) «من العقيدة إلى الثورة» (2/ 41). 
(6) «من العقيدة إلى الثورة» (2/ 44). 
(7) «من العقيدة إلى الثورة» (2/ 0 6). 


وذكر أبو زيد في إطار إظهار إيجابيات مشروع حسن حنفي أن العقائد 
الإسلامية مجرد تصوراتٍ ذهنيق» أكثر من كونها عقائد دالة على وجود مفارق» وأن 
لله ليس ذانا موجودةً مفارقة للوعي الإنساني» بل هو مبدأً معرفي خالضٌ”". 

فال ليس إلا مجرد افتراض ذهنيٌ محض» ومبدأ معرفي خالص. 

ارج سي يج ات 00 انسطورى 
فقط لا دليل على وجوده حقًا. ظ 

والله سبحانه في نظر إلياس قويسم تبعًا لنصر أبي زيد مجرد مجاز وأسطورة 
يتوهم الانسيان الخرافي وجوده. قال: بمعنى أيّ العالمين «١عالم‏ الإله) أو «عالم 
الإنسان- الهنا» يمثّل الحقيقة والآخر يمثّل المجاز... وقال: واعتبار العالم الفوقي 
الكامن في الوعي عالمًا مجازيًا... وقال: هذا يؤكد التصور الجديد القاضي بإقرار 
الوجود في ال «هنا)» لا في عالم آخر غير عالمنا هذاء ف «أسطورة» العالم الموقي 
وجب تجاوزهاء ( فحركة التشخصن... تخولنا من التفكير في تعال» دون التجاء 
العام الكيساق.. * 

وحسب إلياس قويسم دائمًا تهدف العلمانية إلى تحويل الإلهيات إلى 
إساننات» واللاهوت إل أكروبوتجياء والانخراط ق تيتق تأويل العقاك عل 
أساس أنها جهدٌ من الإنسان لتجاوز اغترابه في هذا العالم فيخلق في شعوره كائنًا من 
داخله لا آتيّا من الخارج المتعالي» ويضفي عليه صفات الكمال التي يفتقر إليهاء 


ومن نَم يُحوّل الإله من ذاتٍ مشخصة لها وجودٌ مفارقٌ للوعي إلى معجرد حضور 


(0) «نقد الخطاب الدينى) (184). 
(2) «استبدال هويّة النصّ القرآف»» نسخة رقمية. 


ش ا ام 
2ع ا ا - ,نع الوب 
معرفي يجسد جهد الإنسان للوصول إلى النموذجء أو المثال الذي يطمح إليه"©. 

فالله صنعٌ بشريّ محضٌ يهدف به لتجاوز اغترابه في هذا العالم فيخلق في 
شعوره كائنا من داخله لا آنيّا من الخارج المتعالي. 

بمعنى كما يقول العلماني إلياس قويسم عن صديق دربه نصر أي زيد«أن 
الأشياء المؤلهة ذات أصولٍ واقعية طبيعية» والناس بوهمهم ايُغدقون» عليها صفة 
التعالي والقداسة)*'. 

فلا وجود لله مفارق» وإنما الإنسان هو الذي يخلق الإله ويصبغ عليه رداء 
التعالي والتقديس. لا يمل أبو زيد من ترديد مقالات سيده ماركس في كون الأفكار 
والعجز والقهر والخوف هو الذي ولد عند الإنسان البدائي فكرة الله والتدين 
عمومّاء والذي تطور عبر الزمن من الخرافة إلى تعدد الآلهة إلى التوحيد. 

وقال: وبهذا نصل إلى نتيجة أخرى. وهي أن نصر حامد يريد الكشف عن 
زيف التعالى الذي أضيف إلى الظواهر المادية.. (3) ظ 

وقال صادق جلال العظم في «نقد الفكر الدينى» (19): «فهل من عجب إذن 
أن نسمع نيتشه يعلن في القرن الماضى أن الله قد مات» وهل باستظاعتنا أن ننكر أن 
الإله الذي مات في أوروبا بدأ يحتضر في كل مكان)». 
فهل بعد هذا يقول لنا علماني كعصيد ولكحل: إن العلمانيين مسلمون 
(0) نفس المرجع. 


() نفس المرجع. 
(0) نفس المرجع. 


ُُ 


2 وَمَوقف سينا لكلا عل 


يؤمنون بال ولا يتعرضون للدين بشيي؛ وأنهم يُكنون له كل الاحترام والتقديرء 
وأنهم إنما ينتقدون التوظيف السياسي للدين؟ 

وزاد العظم قائلا: (إن الاشتراكي الحقيقي لن يكون برو عدي كدلات 
أن أهم مبدأ في عقيدته هو الإيمان بالله) (32). 

وذكر أن وجود الله وعدمه بالنسبة له سيان (49). واه لايون 1 وتات 
ترجح وجود الله من عدمه (53)» واعتبر أن الله ناقض نفسه بصورة مباشرة 
ومفضوحة عندما أمر إبليس بالسجود لآدم مع أمره بتوحيده (69). 

وأكد أركون: «أننا لم نعد في حاجة إلى الل وأصبح فرضية لاا جدوى منها». 

ا اد 0 
فرضيةٌ لا جدوى منها أو لا حاجة إليها». 

وقال (267): «وبعد انتصار الحداثة فلم يعد هذا الشىء ضروريًا؛ لأننا وكما 
قلنا: أصبحنا قادرين على الاستغناء عن الله إذا شئنا من دون أن يجبرنا أحد على 
ذلك بالطبع؛ فالإنسان في عصر الحداثة أصبح يتحمل مسؤولية نفسه وقدره 
ومصيره بنفسه» أصبح مستقلًا بذاته عن القدرة الفوقية. وذلك بعد أن أحل مخيال 
التقدم بواسطة العلم محل مخيال النجاة الأبدية في اداو لكك يو اقيطة الدين اد 

ونعى أركون (269) على المسلمين كيف أنهم لا زالوا يعتقدون بوجود إلب 
أو ما سماه: المشروعية الإلهية أو الحاكمية التى تتحكم بالبشر على الأرض. وذكر 
أغهم يستندون إلى القرآن والسنة» ثم قال: «أما المؤرخ الحديث أو علماء الاجتماع 
والانثربولوجيا والألسنيات فإنهم يتحدثولن عن الموضوع بطريقة أخرى؛ إضم 
يعتقدون على العكس بوجود قطيعة ثقافية وروحانيةٍ وعقليةٍ مع ذلك الخيار 
المقدم للإنسان في معاهدة الميقاق المع رومن اندو الرنيان . - ظ 


ولهذا فالفاعل الحقيقي في الإسلام هو محمد وليس الله. قال في «الفكر 
الإسلامي» (105): «ذلك الفاعل المعقد الذي دعوناه سابقًا بالبطل المغير أو 
بطل التغيير (أي الله بحسب المؤمنين» ومحمد بحسب المؤرخ النقدي)». 

وذكر في «الفكر الإسلامي» (102) «أن مفهوم الله لا ينجو من ضغط ‏ 
التاريخية وتأثيرها»؛ وزاد شارحًا: لأقصد أنه خاضعٌ للتحول والتغير بتغير 
العصور والأزمان» أي: لكل زمانٍ إلهة» وهذا يلتقي مع كلامه السابق عن أن إله 
العصر هو الأمل. فالإله الموصوف في الأديان تجاوزه الزمن . 

ويستطيع الإنسان خلق كائناتٍ حية في أنبوب الاختبار» وبالتالي مجر عندئلٍ 
الفضاء الساحر والخلاب الذي ولدت فيه الآيات القرآنية المتعلقة بقضية خلق 
الوجودء كما أكد أركون كذلك20. 

ولذلك سيكون من المضحك كما يقول أشرف عبد القادر أن نأخذ بنظرية 
خلق الكون التوراتية التي تبئتها آيات القرآن الكريمء بينما العلم يقدم لنا نظرية 
الانفجار الكبير الذي ل يم سبعة أيام» كما تقول الأسطورة التراثية؛ نقالا عن 
الأسطورة البابلية» بل دام أقل من ثائية © 

م سخر من كون آدم وحواء هما أصل البشرية؛ بل الصواب أن الحياة: 
من بكتريا وحيدة الخلية””'. 

بكي طاو انرا والااقي برسي ان الباو اراسي لاط عا إفساه 
الدين في السياسة؟ 





0 «(الفكر الإسلامى» (120). 
(2) «العلانية مفاهيم ملتبسة» (10). 
(3) نفس المرجع (10). 


َمَوقنهسْعقا لإشلاو د 

ثم نقول لهذا المكذب: إن نظرية الخلق لا تعارض نظرية الانفجار الكبير؛ 
والكلق له اتات طيف »وق ركرن حنها الالفيعاز الكبين الااتزى أن الطفل اتلدة 
أمه وَفقّ أسباب بيولوجية معروفة» مع أن لله هو الذي خلقه؛ لأنه هو الذي هيأ له 
أسباب الوجود. 

ثم الانفجار الكبير وإن وقع في لحظة فتَكَوّن الكواكب وتخلقها مر بأزمنةٍ 
أطول. ثم وبعد هذا كله. ما رأيك فيما يقوله علماء الإعجاز العلمي في القرآن 
والسنة: أن الانفجار الكبير أشار الله إليه في قوله تعالى: *[ أَولرْ بر اَن كفروأ أن 
موت وَالْائْضَ حكلنا ربدا فَفتقتهما ويحَعَلْنَاِنَ الْعلر عل عَيْء حي أقلا يمون 
(2) 6 [الأنبياء]. فالسماوات بما فيها من كواكب ونجوم ومجرات كانت مجتمعة 
مع الأرضء ففتق الرتق؛ أي: انفصل كل جزءٍ منها بمفرده. وهذا هو الانفجار 
الكبير» أم أن أسلوب السخرية والاستهزاء بالإعجاز العلمي هو الأسلوب الأمثل 
للتهرب من الجواب؟. 

كرو جم مرا سي رصت 0 
الغربيين الذين تدينون لهم بالولاء. 

رظب سرون له تور هو لخر من الوذ اخرى ول جدرة ونا 

لنتابع جهالات تيزيني التي حسبها تحليلاتٍ علمية قال: «وجديرٌ بالتبصر أن 
الله إذ أخذ يحقق حضورًا كثيفًا متزايدًا في مكة وغيرها من مناطق الجزيرة العربية, 
فإنداكان نالو قله تنه تم كما تطور الية الخرى لمبالحفه وب الهام أن شمر 
إلى أن الله حيث كان سائرًا باتجاه الهيمنة» لم يُزل الآلهة الأخرى من طريقه بصيغة 
إقصائها كلا وجزءً! من الساحة وإثما بمعنى تمثلها وظيفيًا»!") أي: قام بأدوارهاء 


(1) مقدمات أولية (134). 


لمي ته ا 
كأنك تقرأ مسلسلا كارتونيًا للأطفال. على كل حال لنتابع تحديلات تيزني 
الماركسية: «ولقد استمدت الإلهات الإناث ألوهيتهن من أنمن كن بنات الله 
والشفيعات عنده. ولكنهن يبدأن بفقد تلك الصفة إطلاقًا بعد هيمنة الل بمثابة 
الإله الذكري الأعظم. ولنلاحظ أن تصورات البنوة والأبوة والأمومة التي هيمنت 
طويلا ضمن مراحل الاختلاط القرابي الجنسي في مجتمع يجعل من الخصب 
الوواعى والقاسني عمو قاض عرواله ف اس كيدل المبائع لعبر باضه 
هو الألوهية الذكرية الأحادية» وإن لم يصف بهائيًا. وهذا ما سنلاحظه ضمنًا في 
النص القراني الذي يتتحدث عن روح الله وكلمة الله. لقد كان على الآلهة الأنثوية أن 
تخلي - مع الآلهة الأخرى- الساحة أمام الله الأعظمء ولكن بعد عملية استبدال 
بنيوي ووظيفيٌ» تطرأ على هؤلاء جميعًاء فحفاظًا على التوحيد الإلهي الجديد 
نلاحظ أن قسمًا كبيرًا من الآلهة السابقة يتحول إلى ملائكةٍ خاضعةٍ لهيمنة الرب- 
اسيك الخو 71 ظ 

إلى أن قال: «وعلى هذا يمكن القول: إن اله الإسلامي اللاحق / يفقد جذوره 
الوثنية المكية رضورة تامة)20. ظ 

ظ وصور لنا محمد الشرفي الله والنبي والإسلام تصويرًا بأسلوب تهكميٌ فقال: 
«ولقد خضع الأصوليون لعمليات تمذهب مارسها عليهم منظروهم ومرشدوهم. 
بحيث حُشيت أدمغتهم بتاريخ مشوو غاية التشويه» ومثالي موغلٌ في المثالية» فالله 
ن رعمو :بخان الإنتمانة لجل | ناتعم واضعان: الى ميةا لوطيو وي 
كاملٌ ليبلّغ أوامره إلى هذه الإنسانية» وقد تبعته قلةٌ قليلةَ من المخلصين» وجميعهم 


-- 


(1) «مقدمات أولية» (137-136). 
(2) نفس المرجع (143). 


لك آي لط سس ررقن 
خيرون كرماء متفانون» وقد حارب النبي جيشًا عرمرمًا من الأشرار الكافرين 
الذين كانوا جميعًا متعاظمين كذابين مفسدين جشعين... ولكن تغلبت بعون الله 
قوى الخير رغم قتلها على قوى الشر رغم عددها وعتادهاء وبهذه الصورة يتحول 
التاريخ الإسلامي إلى ملحمةٍ مانوية»"''. 

ولا تدري ما الذي يثير شكوك السيد الوزير في حكومة الديكتاتور الطاغية 
شين العابدين بن علي. ظ 

وحسب عبد الله العروي فهتاك علاقةٌ وثيقة بين التوحيد الإسلامي وبين 
الاستيداد: 50 يجلس عل عرشه يحيط به أعوان وموَالِ حسب ترتيسس 
محكم ومراسيمّ قيقة'*2. فالأه في نظره باك عمد !ا 

أما ب ا القول 00 
تصورٌ وهميٌ» وأنه لما جاء العلم الإنساني الحديث «خرج الرب وأنبياؤه وكهنته 

من الموضوع. وحل العلماء”” محل الأرباب بعد أن أثبتوا بالآيات البينات 
الواضحات مساندتهم الحقيقية لبني الإنسان في مواجهة الطبيعة القاسية» التي 
ظلوا رهن نزواتها وكوارثها وجوائحها وأوبئتها طول الأزمنة الخوالي». 

وتلق الله للكون ليس إلا أسطورةً في نظر دكتور الأساطير”*'. 

قال مستهزئا بخالقه: «دون تفسير واضح لعدم تدخل الله لصالح أمته التقية 
رغم تدخله من قبل في أمور أهون مثل: دفاعه بالطير الأبابيل عن مكة...ومع ذلك 


(1) «الإسلام والحرية» (51). 

(2) «السنة والإصلاح» (166-165). 
(3) أي الغربيون. - 

(4) «الأسطورة والتراث» (155). 


08 ظ جه اللا لها ا 
و1059 ا لسقة 
اوس رسيي و0 
ولم يدافع عن عاصمة الرشيد أمام الأمريكان)"''. 


هذ لغة الاسهزئية يتهكم عل خالق؛ ولكن ملا فعل مع من لامدا له إل 
افتراس القمامة. 


وقريب منه خليل عبد الكريم» فقد قال آخدًا على الكتب الإسلامية: 
«...الاعتماد على الغيبيات والماورائيات واللامحسوسات. وضرورة ربط كل ما 
يدور على الأرض إن على المسترى الفردي أو المجتمعيء وني كل الشؤون بدون 
تفرقة» ربطها على بكرة أبيها بقوّى غير منظورةٍ وأنه لن ينصلح أي معوج إلا إذا 
كانت العلاقة مع هذه القوى الجبارة على أحسن ما يرام» ولتصبح القوى في ذروة 
الرضا!!)2. وعلامات التعجب منه؛ وزاد بعدها مباشرة: «فإذا سألت أحدهم 
وتتهم أكافيبيوة و أناتذة عتامعات وخابلى إحازة الدكورادمة أرقن تابعنات 
أوروبا وأمريكا: ما بال أمم أخرى علاقتها مع هذه القوى””' بالغة السوء. بل 
وبعضها ينكر وجودها ويسخر ممن يؤمن بهاء ومع ذلك فهي في القمة؟ رد عليك 
بثقة تغبطه عليها : هذه الأمم لا تدخل في حساب القوى ولا تعبأ هباء فلذا تتركها 
تستوفي حظها الآن» ولكن فيما بعد ستوفيها ما تستحقه من جزاء!! مع أن المنطق 
يحتم أن تكون الأمة التي ترعاها القوى وتكلأها بغنايتها وتفضلها على غيرها من 
الأمم هي الأقوى والأرقى»”. 


(1) «شكراابن لادن» (157). 

(2) «الأسس الفكرية» (117). 

(3) أي: الله. 

(4) «الأسس الفكرية» (117- 118). 


َع 0 مَوَقفسقرَا كار كل [ ظ رودن 


وأذاع] .جرت فيرى أن الله يمارس امبرياليةٌ واستبدادًا بخلقه» فقال: «أما في 
اللاهوت فالعنصر الغالب هو خضوع الإنسان للأمر الإلهي لكائنٍ أعلى مجارسن 
امبرياليته واستبداده 000010 

. الاعتقاد بوجود الملائكة والشباطيرة والجن والعفاريبت وغيرها خرافات 

يجب التخلص منهاء كما يرى صادق جلال العظم في «نقد الفكر الديني» (52). 

وا سو بو اام 
الكوابيس المرعبة”2. 

وقال: «أكاد أقول بأن العالم الإسلامي كله مقبورٌ الآن تحت ركام من التتصورات 
من التحرر والانطلاق» فمتى سنخرج من هذا القبر الجماعي لكي نرى النور لأول 
مرة ونتنفس الهواء الطلق» متى سنفهم الدين لويم تذاكنا او حتدى 


معاكسة ؟)0( 0 وسخر القمني من دعم الملائكة للمومت. (4ا 
! دعم بد اليد شين ودفي اتن أ وحوا» اليس والجن 


الأسطورية. وأنها 000 وأمثال لا حقائة تاريخية !6 أي: هي أشياء غير موجودة 





(1) «نقد الحقيقة» (144). 

(2) «الإسلام والانغلاق اللاهوتي» (24-23-22). | 
(3) نفس المرجع (24). < 

(4) «الأسطورة والتراث» (15). 

(5) «الإسلام بين الرسالة والتاريخ» (61). 


ركع ل م ا 
: حر .< م 0-2 3 


في الواقع» وإنما تصوراتٌ ذهنية خرافية. 
أبليس: 

الشيطاة .غرف العلمالتين شخضية أسطؤووية غبرانية لآ وتضوة ليناة نهدا 
صادق جلال العظم اعتبر في كتابه انقد الفكر الديني» أن إبليس كائرٌ أسطوريٌ 
غير موجود ولا حقيقيٌ» وشخصية ميثولوجيةٌ أبدعتها ملكة الإنسان الخرافية 
(58-57). وقال: «كذلك عندما نقول: طرد الله إبليس من الجنة يجب ألا نظن 
بأن مثل هذه الحادثة وقعت في تاريخ هذا الكون؛ لأن مغزى هذا الكلام ومعناه 
يكمن في كونه رمراء لا في كونه وصمًا لأحداثٍ وقعت بالفعل» (59). 

لكن نبهنا إلى أن معالجته لقصة إبليس إنما هو في إطار التفكير الميثو لوجي 
الأسطوري لا أنه يؤمن ببذه الخرافة» كما يدرس الباحثون أساطير اليونان 
والسومريين والساميين وغيرهم (92). وكذا أن كلامه عن الله وإبليس والجن 
والملائكة والملاً الأعلى لا يفهم منه أنه يؤمن هذه الأشياء (59)» ولنستمع قليلا 
لشيءٍ من التهريج الفكري مع صادق جلال العظم ولنتابع جهالات الرجل التي 
سطَّرها في كتابه المذكور: : قال عن امتناع إبليس من طاعة أمر الله في السجود لآدم: 
نستنتج إذن أن موقف إبليس يمثل الإصرار المطلق على التوحيد في أصفى معانيه 
وأنقى تجلياته (1 6)» واعتبر أن احتجاج إبليس بقوله: أنا خير منه. تعني من نور 
وخلقته من طين» بأنه تبريرٌ منطقي واضحٌ (62)» واعتبر أن هذا ليس تكبرًا ولكنه 
حقيقة أساسيةٌ في الفرق بين الأشياء ومراتبها (62). 

وأن النار بطبيعتها وجوهرها أفضل من الصلصالء ثم استمر مهرجًا في 
تحليلاته الدقيقة فقال: «تنطوي مفاضلة إبليس بين جوهره وبين جوهر آدم على 
نظرةٍ فلسفيةٍ معينةٍ لنظام الكون وترتيب الطبائع وفقًا لدرجات الكمال التي تتصف 


مر سر هه وَمَوقفهسقرًا ثلا د 620 


بباء لذلك كان إبليس على حق في جوابه؛ لأن الخالق جعل الأشياء على ما هي عليه 
من درجات الكمال والسمو) (62)» ودافع عن جده إبليس في عدم سجوده لآدم. 
وأنه محق في هذا (62 فما بعدها)» وقال: «إن إبليس اجتاز التجربة التي ابتلاه الله 
بها بنجاح تامٌ) (75). وزاد: «وبما أن الله كاف إبراهيم وأيوب على صبرهما 
ونجاحهما وتمسكهما بواجبهما المطلق نحوه؛ يجوز لنا أن نستنتج بأنه سيكافئ 
إبليس على نجاحه وتضحيته» ويعوض عليه ما تكبده من خسارة مفجعة» وما عاناه 
من شقاءٍ وبلاء وغربةٍ» (77) . هكذا بكل جرأةٍ ووقاحقٍ. 


واعتبر أن إبيس أول بطل مأساويٌ في الكون وأنآدم أول انتازيٌ في الكون (83). 

وجزم بأن نهاية حبيبه إبليس ستكون نهايةٌ سعيدةٌ ومرضية (84). 

ودعا إلى رد الاعتبار لإبليس» وتغيير نظرتنا التقليدية له. 520207 
السباب والشتائم له» بل ويجب أن نطلب منه الصفح ونوصي الناس به خيراء بعد 
أن اعتبرناه زورًا وبيتانًا مسؤولا عن جميع القبائح والنقائص (85). 

ليخلص المهرج إلى النتيجة التي رسمها منذ البداية؛ وهي: إذا ث لت جراد 
إبليس»ء فلا حاجة ولا فائدة من وجود جنةٍ ونار ولا دينء بل ولا إله كذلك. 
وبطلت العقائد الديئية جملة وتفصيلا (87-86-85). ظ ظ 


وققد أحمن العماي كي عل الريمو في قوله عن قرام العم ل لمأس» 
إبليس : (إنه يساهم في إنتاج دين جديدء لِتَعَلَ: إنه دين الشيطان هذه المرة.. 
بصورة ة أدق: فإنه يساهم في بعث اجتهادات اد 0 


عبدة الشيطان إلى الواجهة من د 0 


أما القمنى فيرى في كتابه «الأسطورة والتراث» أن إبليس أسطورة (33) 





(1) «أزمة الخطاب التقدمى» (55). 


تحول مع مرور الزمن من إِلهِ للشر عند المصريين القدماء (33) والفرس (34) 
واليهود (37) ليتحول بفضل تطور العقل البشري من تعدد الآلهة إلى التوحيد في 
ظ المسيحية إلى مخلوقٍ متمردٍ (39). وهكذا في الإسلام (40) تحول إلى مخلوقٍ 
يمتلك قدراتٍ خارقةً يقترب فيها من كونه إلا (43). 


وقال: ا ا مع التطور العقلٍ 
إلى ملاكٍ عاص أو إلى جني (42). 

إذن فإبليس أسطورةٌ اخترعها الإنسان تفسيرًا للخوف من الظواهر الطبيعية: 
لالج ربا رب ييه 
واقية 0 

1[ ذ ذ[ [ [ 1 15111 
والتراث»» حيث قال بعد أن تحدث عن أسطورة الشيطان في الثقافات والديانات 
القيمة إلعهد الأسلام: أي إن الأسطورةموجودة ا 
وطبقًا للظرف والعصر (287). 

ونص القمني في «انتكاسته) (268): «أن املس ال ماي 0 
مارس حريته» تمسكا منه بتوحيد الله وتنزيهه؛ بل هو موافق لتركيب إبليس 
الخلقي»؛ وكذا أنكر عبد المجيد الشرفي وجوده؛ واعتبره أسطورةٌ غير حقيقيةٍ: 
كما تقدم»”''» وكل هذا تكذيبٌ للقرآن والسنة وإجماعٌ المسلمين. 00 


حؤو#-ك 





(1) «الإسلام بين الرسالة والتاريخ» (61). 


اليوه الاخر: 

لا تؤمن العلمانية إلا بالحياة الدنياء واليوم الآخر أو الآخرة مجرد معتقداتٍ 
دينية أسطورية» وهي تهدف إلى استبدال الخلاص الديني الأخروي بالخلاص 
الأرضي الوضعيء ويريد العلمانيون تحقيق جنتهم وفردوسهم في هذه الدنيا بدل 
الخو "0 ظ ظ 

قال أركون في «القرآن مو تقس السوردت 027 يم العداقة لا 
توجد إلا حياةٌ واحدةٌ هي التي نعيشها). 

في كتاب اتاريخية افكر العربي» (81) جعل قسول العقل السؤمن بوعود 
الحياة الأبدية في الآخرة قبولا ساذجًا. 

وكان شبلٍ شميل ينكر الخلق والمعاد. و ع 0 9 6 

وقال شاكر النابلسي عن العلمانية: «ولا تعير انتباهًا كثيرًا للحياة الأخرة 
القاقةاواالمحوولةوتطلت من القانى الأ يقهلوا باليع م1 : 

وعند خليل عبد الكريم امغذلت العلمانية خلاضص الآخرة بخلاض الأرضر/* 

وقال القمني في «رب الثورة أوزيريس» (10): «كما أن العالم الآخر عالم غيبي 

لادليل:غليه سوى ما ورد عثه في بعض السطور في بعض الصحائف المقدسة» 

ظ دون بعضها في دياناتٍ أخرىء؛ فأصبح موضوعًا مختلفًا عليه وعلى ماهيته 
ومواصفاته» بل وعلى وجوده أضلا بين الغييبين أنفسهم؛ مما يجعله موضوع 
تصديقٍ وتكذيب ليستمر قلقَا بين الوجود والعدم. 





(1) «العلمانية مفاهيم ملتبسة» (141). 
(2) «التفكير في العلمانية» (74). 


هكذا يقول من يزعم أنه مسلمٌ؛ يكذب باليوم الآخر ويزعم أنه ورد في بعض 
السطور في بعض الصحف المقدسة دون بعضهاء ثم هو مختلفٌ فيه. هكذا يقول 
دكتوق الاسناطين. 

وف كتابه «الأسطو ١‏ ةوالتر اث اغثهر أن الاتميان هو اذى اخترع فكرة اليوم 
الآخرء قال القمني: اوفي هذا الزمان البعيد (عهد السومريين) ل يكن الإنسان قاد وصل 
بعد إلى اختراع فكرة عالم آخرء فيه بعث ثم ثوابٌ أو عقابٌ» ترغيبًا وترهيًا (57). 

وعد من الأساطير في الإسلام التي انتقلت إليه من المصريين القدماء: فكرة البعث 
والحساب والجنة والنار والصراط والميزان وشهادة الجوارح على الميت”©. 

وعند مراد وهبة نشأ الاعتقاد باليوم الآخر مع عبادة الشمس عل المضرمة 
القدامى ونشأت فكرة الخلود مع الدين الرسمي أو دين الدولة©. 

لهذا الاعتبار لما عرّفت دائرة المعارف البريطانية (9/ 19) العلمانية تحت 
مادة (56610112115133) قالت: «اهي حر كه اجتماعية دف إلى صرف الناس 
وتوجيههم من الاهتمام بالآخرة إلى الاهتمام بهذه الدنيا وحدهاء وذلك أنه كان 
لدى الناس في العصور الوسطى رغبةٌ شديدةٌ في العزوف عن الدنيا والتأمل في الله 
واليوم الآخر وفي مقاومة هذه الرغبة طفقت (566©1113115111) تعرض نفسها من 
خلال تنمية النزعة الإنسانية» حيث بدأ الناس في عصر النهضة يظهرون تعلقه, 
الشديل بالونجازات الثقافية ؛ والبشرية» وبإمكانية تحقيق مطامعهم في هذه الدنيا 
القريية: وظل هذا الاتجاه يتطور باستمرار خلال التاريخ الحديث كله؛ باعتبارها 





(1) «السؤال الآخر» (317). 
(2) «ملاك الحقيقة» (299). 


لا قو ل لل سرع 
ترك قاذ الذي وعضادة السك" 
وأما حسن حنفي فيقول: «فقد لا يكون البعث واقعةً ماديةٌ تتحرك فيها الجبال 
وتموج فيها البحار وتخرج لها الأجساد؛ بل يكون البعث هو بعث الحزب وبعث 
الأمة وبعث الروح؛ فهو واقعةٌ شعوريةٌ تمثل لحظة اليقظة في الحياة لحظة الموت 
والسكون” 7؛ فالبعث في هذه الدنيا لا في دنيا أخرى مفارقة». 
[ ولا خلود عند حسن حنفي إلا في الأرض» قال في فقلرة الخلود في الأرض: 
«والحقيقة أن أمور المعاد كلها خطأ في :: تفسير النصوص وتحويلٌ للصور الفنية إلى 
وقائعٌ حادئة فأمور المعاد لا تشير إلى وقائع مادية وحوادثً فعلية وعوالً موجودة 
بالفعل في مكانٍ ما يعيشها الإنسان في زمانٍ ماء بل هي بواعتٌ سلوكية ودوافع 
للفعل للتأثير على السلوك؛ والحث على الطاعة ترغيبًا تارةٌ وترهيبًا تارةٌ أخرى»””. 
فلا وجود لعالم آخر يحاسب الناس فيه وتوزن أعمالهم حسب حسن حنفي؛ 
رع اجا ساد اسيزو الا رانين يس الناجر لاتيم والجقيره 
- أو يتصور- وجود يوم ينعم فيه وينتقم من ظالميه. 
قال: «إن أمور المعاد في نهاية الأمر ما هي إلا تعبيرٌ عن عالم بالتمني عندما 
يعجز الإنسان عن عيشه بالفعل في الم يحكمه القانون رمعرة: العيدل للك 
تظهر باستمرار في فترات الاضطهاد وفي لحظات العجزء وحين يسود الظلم ويعم 
القهر كتعويض عن عالم مثالجٌ يأخذ فيه الإنسان حقه؛ ويرفع الظلم عنه؛ أمور 
المعاد فى أحسن الأحوال تصويء ف يقوم به الخيال تعويضًا عن حرمانٍ في الخبز 
أو الحرية» في القوت أو الكرامة؛ في الرزق أو الحقء في عالم يحكمه القانون 


(0) نفس المصدر (43). 
(2) «من العقيدة إلى الثورة» (4/ 508). 
(3) «من العقيدة إلى الثورة» (4/ 599). 


ظ رك الا ا يه ل 
وهم _ ااا سلسم ا أنه 1 


ويتحمق فيه ال 1 


وأموو المعاد عدم سس سمتلن إنما عير لوقه النخاضيية وزالاست وي 
الفني الذي يعتمد على الصور والخيال عن أماني الإنسان في عالم يسوده العدل 
والقانون... إنها تعبيرٌ عن مستقبل الإنسان في عالم افر .و جور الحدة 
الموعودة عنده أن تكون عبارة عن نعيم الدنياء والنار ما يصيب الإنسان من شد 
فيها. قال: افهناك دنيا واحدة وآخرةٌ واحدةٌ هي نفسها الدنياء فالجنة والنارهما 
النعيم والعذاب في هذه الدنيا وليس في عالم آخر يُحشر فيه الإنسان بعد الموت؛ 
الدنيا هي الأرض. والعالم الآخر هو الأرض؛ الجنة ما يصيب الإنسان من خير في 
الذنياء والنآن ما يضيب الإنسان موك في ظ 

1 اد مؤكدًا أن أمور المعاد هي الدراسات لسابلا المسنضيو و الكتة نن 
عن نتائج المستقبل ابتداءً من حسابات الحاضر©. - ظ 

أما صادق التبووة العا الآخر عنده عا عير من أبنداء 507 "أ وعنل 
العروي: «فكرة الرب الديان الذي يحاسب خلقه ويجازي المحسن ويعاقب 
المسيء إنما عادت للو اجهة تحت ضغط واقع إنشاء الدولة الجديدة في 
المدينة)”*". 





10 ) امن العقيدة إلى الثورة» (4/ 600). 2 

(2) (دراسات إسلامية» (104) نقلا عن «قراءة النص الديني» لعمارة (71). 
(0) (من العقيدة إلى الثورة» (4/ 601). 

(4) «من العقيدة إلى الثورة» (4/ 05 6). 

(5) «الإسلام في الأسر» (80). 

(6) «السنة والإصلاح» (123-122). 


وكوق هزنت لإتلاز 6د 

فعقيدة اليوم الآخر ليست إلا فكرة تم استثمارها في إبانها لتحقيق أهدافٍ 
سيأسية . 

وحسب عزيز العظمة فالحور العين من صنع أشخاصي ذوي عقلية اغتصابية 
لا غير» قال: «إن أخبار الحور العين في الجنة إنما هي بنات أفكار وتصور مخيلة 
اغتصابية» تزيح عن صاحبها 4 لتضع مكانها الشهوة»"''. 
الصراط ونعيع إلجية: 

الك التق الفثر لازو الع اانا ينانا دوو [ا#لمو افير أن دكت 
الحور والخمور في الجنة: : الرشوة المقدمة في عالم الأبدية ".. | ظ 

[ وعَدٌ من الأساطير في الإسلام التي انتقلت إليه من المصريين القدماء: إفكرة لبك 

والغماب والبحة والنار والصراط والميزان وشهادة الجوارح على الع 

أما نصر حامد أبو زيد الذي حكمت بردته محكمة القاهرة» فكل الغيب عنده 
بما في ذلك اليوم الآخر تصورات أسطورية» وليست حقائق في نفس الأمر: فقد 
تعجب كيف أن المسلمين ما زالوا يؤمنون باللوح المحفوظهء والله بعرشه وكرسيه 
وجنوده الملائكة» وبالإيمان بالشياطين والجن والسجلات التي تدوّن فيها 
الأغدال. قال دوو الاخطر من ذلك تبه درقة يوز العقايه و القواتت وعذ ابه 
القبر ونعيمه ومشاهد القيامة والسير على الصراط...إلى آخر ذلك كله من 





(10) «العنف والمقدس والجنس» (132) نقلا عن عزيز العظمة: سمفونية المللذات» مجلة الناقد 
العدد(61) ص (30-20). 1 0" 

(2) «أهل الدين والديمقراطية» (104). 

(3) «السؤال الآخر» (12). 

(4) نفس المرجع (317). 


وي 


((315 طق ا 
تصوراتٍ أسطورية20©. 

وتعجب من الإيمان بحرفية الدلالات التي وردت في النصوص الدينية عن 
للا كالعرش والكرسي والملائكة, وما ورد عن الآخرة كالصراط والحوض 
وعذاب القبر وناكر ونكير» وما ورد عن المسيح الدجال وغير ذلك من أشراط 
الساعة. في حين هي لا تعدو في نظره مجارًا وليمس حقائق موجودة©.. 

وكل العقائد الإسلامية ومصطلحاتها يجب تجاوزها في نظر حسن حنفي, فأكد أن 
ألفاظًا مثل: الله والجئة والنار والآخرة والحساب والعقاب والصراط والميزان 
والخوضى كلها الذاط ييحت تجا وها وراد «فألفاظ الجن والملائكة والشياطين» بل 
والخلق والبعث والقيامة كلها ألفاظً تجاوز الحس والمشاهدة؛ ولا يمكن استعمالها؛ 
لأنها لا تشير إلى واقع» ولا يقبلها كل الناس» ولا تؤدي دور الإيصال»0. 
الطعن في الأنبياء: 

أكد فالح مهدي في «البحث عن منقذ) (162-150) على أن الولادة لا يمكن أن 
تنم إلا من خلال اتحاد بويضةٍ بحيوانٍ منويٌ» وبالتالي فالمسيح ابن زنًا ومريم زانيةٌ”©. 

وجعل تركي علي الربيعو أن مريم مارست البغاء المقدس”” » وأن جبريل أو 
الله نفسه هو القائم بالعملية مستندا إلى ورود ثلاث عباراتٍ في المصادر الإسلامية 





(0)النص والسلطة والحقيقة» (135). 

(2) نفس المرجع (211). 

(0) «التراث والتجديد» (121). ! 

(4) «أزمة الخطاب التقدمي العربي» (0 و«العنف والمقدس والجنس» (179-178), 2 
(0) «العنف والمقدس والجنس» (933-90- فق] بعد -100-98). 


سر امه موق ها لتر د (وسَ 
تؤكد ذلك: وهي (النفخ) وهو الجماعء و«ولج) و«الفرج)"''. وهو يندرج حسب 
الوق ممارسة الآلهة للجنس المقدس» وهو تراث قديمٌ يجد أصداء له في 
كافة الحضارات القديمة» وهذا كفرٌ بالله العظيم بإجماع علماء الامة: 

وتزخر المصادر الإسلامية بألوانٍ من الجنس المقدس حسب الربيعوء منها 
قصة آدم وحواءء وقصة لوط» وقصة مريم» وقصة هابيل وقابيل» والحور العين في 
الجنة وغيرهاء بل إن الجنس المقدس في الميشولوجيا الإاسلامية هو صيغة العلاقة 

بين الخلود والألوهية'*؟. وذكر هاشم صالح أن موسى قام بمجزرة م 
وهذا ستٌ وائهامٌ نبي كريم» واعتبر القمني أن الاعتقاد بوجود نبىٌ اسمه إبراهيم 
أسطورةٌ خرافية؛ فقد نقل عن بعض الباحثين ساكتا أنه اعتبر قصة إبراهيم بأكملها 
قصةً خرافيةٌ أسطورية؛ لأننا ل نعثر من الناحية التاريخية على ما يؤ يؤكد ذلك”*. 

وأنها أصل الأسطورة (براما) كانت واسعة الانتشار قبل ظهور العبريين» 
وعرفت في بلاد إيران والهند وما حولها. وأنها أصل عقيدة (براهما) الهندية””". 

ثم نقل كلام «فلهلم رودلف» وكلام (طه حسين) المشكك فى وجود هذه 
الشخصية» وأن النبي محمدًا إنما مال إليه وذكره ليتألف قلوب يهود المدينة مع 
القوة الإسلامية الطالعة. ظ َ 


يقول طه حسين: «للتوراة أن تحدثنا عن إبراهيم وإسماعيل؛ وللقسرآن أن 
يحدثنا أيضَاء لكن ورود هذين الاسمين في التوراة لا يكفي لإثبات وجودهما 





(1) «العنف والمقدس والجنس» (98-97). 
(2) «العنف والمقدس والجنس» (84). 

(3) «الإسلام والانغلاق واللاهوتي» (350). 
(4) «النبي إبراهيم والتاريخ المجهول» (16). 
(5) نفس المرجع (17). 


2 اليب 
التاريخي» ونحن مضطرون إلى أن نرى في هذه القصة نوعًا من الحيلة في إثبات 
الصلة بين اليهود والعرب من جهقٍء وبين الإسلام واليهودية والقرآن والتوراة من 
جهة أخرى)»(ا ؛ أي أن محمدًا يك اخترع هذه القصة أو بالأحرى نقلها من القورواة 
والونجيل من باب الحيلة فقطء أو المناورة السياسية؛ ثم يسفر القمني عن وجهه 
ويعلنها مدوية تأسيسًا كما قال على عدم وجود أية مصادر تاريخية تشير إلى إبراهيم 
سواء في مصر أوالرافدين؛ من نَمّ ستكون أية محاولاتِ هي مجرد تخمينات 
تا ب ا ع مي وي 
الاعتراف بعدم وجود الأدلة 0 

وذكر عبد الوهاب المؤدب العلماني التونسي وتابعه عشيقه هاشم صالح أن 
إبرا هيم الخليل ليس شخصية تاريخية موجودةً وإنما حقيقةٌ ذهنيةٌ أسطور 0 
ولا يفتأ القمني من الاستهزاء بعفاريت سليمان في كتبه©. 

اي سرس يرسيس 
وكل هذا تكذيبٌ للقرآن الكريم. 

وقال في صدد بيانه لقوله كَكبهِ: «أنا ابن الذبييحين»: ا(وإسماعيل جده (أي: جد 
النبي محمد وَلْ) البعيد الذي كاد يكون ضحية للإله (إيل)» والذي انتتسب إليه 
إسماعيل باأسمه: (سمع - إيل)!670. 





(0)اتقعى اخ ريحب 1053 

(2) نفس المرجع (17). 

(3) «الإسلام والانغلاق اللاهوتي» (136) وانظر: «نحو نقد العقل الإسلامي» (326). 
(4) منها: «السؤال الآخر» (2 5). 

(0) «انتكاسة المسلمين» (291). 


6( «النبي إبراهيم والتاريخ المجهول» (80). 


وي نشكا 8د سس ا 

وذكر قبل أن جبريل وبقية الملائكة تنسب إليه: جبر- إيل» وهكذا. 

وذهب إلى أن آمين التي يختم بها المسلمون الصلوات أصلها آمين أو أمون. 
أشهر الآلهة المصريين القديمة. قال: (ولا تختم الصلوات في أي ديانةٍ شرقية حتى 
اليوم دون التأمين عليها باسم الواحد الخفي (آمين)» '''؛ فالمسلمون في نظر سيد 
القمامة عندما يقولون: آمين فهم يشيرون وربما يحيون الآله المصري القديم 
١أمون»»‏ وأما مكة فبيت الإله إيل» حسب حفريات أجراها سيد القمامة في أعماق 
أعماق القمامة. كيف ذلك؟ لنتابع: (المقة) اله القتمدعتك البمةع أفيلة: إل مقة؛ 
أي: رب مقةء وبعض اليمنيين يقلبون القاف كافاء فيكون رب مكة؛ أي: رب 
البيت» أو بيت الرب”*). فحقيقة مكة ماهي إلا معبدٌ لإلهِ اسمه: إل. - 

إذن: فالمقة الإله اليمني هي مكة البيت الإلهي الحجازي””» ونقل عن 
المسعودي أن البيت الإلهي الحجازي خطط أصلًا لعبادة الكواكب السيارة”*". 

علمًا أن الآيات القرآثية حسب القمني جاءت بتقسديس واضح لعي 
الخمسة السيارة» في قولها ملآ فم فض 0 (8)للْوارِ الى (5) © [التكوير]”8. 
وهكذا تكتمل المسرحية» لكن كيف انتقل تقديس الإله إيل إلى مكة؟ 

يجيب القمامي بأن خزاعة قبيلةٌ يمنيةٌ» انتقلت إلى الحجاز حاملةً معها 
معتقداتها. مبذه السهولة؟ نعم بهذه السهولة. 

وماذا عن آيات القرآن التي تحدثنا عن بناء إبراهيم وإسماعيل للبيت لعبادة 
الله وحده؟ دعنا من هذا. وما دخل الدين في الأبحاث التاريخية؟ ظ 


(0) «النبي إبراهيم» (93). 

(2) «النبي إبراهيم» (116) و«الأسطورة والتراث» (119-118). 
(3) «الأسطورة والتراث» (123). 

(4) «الأسطورة والتراث» (123). 

(5) «الأسطورة والتراث» (73). 


م2 


ظ ا أ 
ركع ل لل لق 0 
مائد جيلعيهد 

يجب قلب العقائه الدينية رإسنا على عقب: 

معن مهو كاف وزشديق وهرطقة ماهم روسطية نبي 
وإلا يستحيل التعايش بين أناس ينتمون إلى أديان ومذاهب مختلفة»”'', وهذا 
إلغاءٌ للدين كليًا وهدمٌ له 
الوحي ليس حقيقة بل مجاز فقط: 

اعتبر أركون أن الوحي ونزوله مجارٌ فقط» وعده رمرًا فققط سماه: الرمزانية 
المتعال2. 

6 اع اوه 00 ا ع . إلى ->.(3) 

بل يرى أن اللا وكل الوحي تركيبٌ مجازي فسيحٌ واسعٌ في القرآن20©. 

0 
والتاً 0 

وعند حسن حنفي لا يفهم من الوحي وجود إلهِ أوحى بشيء ماء وإنما هنو 
وسيلةٌ لتطوير الواقع. 

قال: : ليس المقصود د من الوحي إثبات موجودٍ مطلق غنيٌ لا يحتاج إلى الغيير. 





010 (الإسلام والانغلاق اللاهوتي» (231). 
(2) «قضايا في نقد العقل الديني» (269). 
030( نمس المرجع (40). 

(4) «القرآن من التفسير الموروث» (58). 


لتم 
بل المقصود منه تطوير الواقع في اللحظة التاريخية التي نمر بها والتي تحتاج إلى 
من يساعدها على التطور"''. 

وحوّل حسن حنفي الوحي إلى الطبيعة والميتافيزيقي إلى الفيزيقي» وكل إنجازٍ 
بشريٌ في مجال معرفة الطبيعة» والواقع إضافةٌ للوحي واستمرارٌ لهه بل قال أبو 
زيد: «وفي هذا الفهم لا يكون الوحي مجرد واقعةٍ حدثت ني الماضي عدة مراتٍ 
ثم توقفت» تاركًا شأن البشرية سدّىء بل الوحي اسم يطلق على النشاط الذهني 
للإنسان في كل زمانٍ ومكان)””'. 

هكذا يقول صديقه أبو زيد» وهذه عبارة حنفي في كتابه «من العقيدة إلى الشورة) 
(4/ 153-152): «فالطبيعة هي الوحيء والوحي هو الطبيعة» وكل مايميل 
الإنسان إليه بطبعه هو الوحي, وكل ما يتوجه به الوحي هو اتجاه في الطبيعة» الوحي 
والطبيعة شيءٌ واحدٌّء ولما كانت الطبيعة مستمرةٌ فالوحي بهذا المعنى مستمرٌ؛ 
والنبوة دائمةٌ ولكنا أنبياء يوحى إلينا من الطبيعة» وصوت الطبيعة هو صوت النه. 

ينكر حسن حنفي الوحيء ويحوله إلى ما تجود به الطبيعة لناء والطبيعة عنده 
تحل محل ال فهي إله حسن حنفي :الذي يعبد وبتعمه يسيح» - 

وكل العيب في نظر حسن حنفي في جعل الوحي مطلقًا خارج الزمان والمكان 
أو حرفا في نصّ مدونٍ””» يقصد جعله إلهيّاء فالوحي أرضي لا سماوي. 


وقال إلياس قويسم: «لذلك يغدو الوحي ظاهرةً ثقافية خاضعة لقوانين الواقع 





)01 «التراث والتجديد» (1 6). 
(2) «نقد الخطاب الدينى» (188). 
(3) «هموم الفكر والوطن» له (1/ 23) بواسطة «العلانيون والقرآن» (660). 





وهمط جه رؤب 


ا اموي 
تفسيرٌ ظهوراتي» بمعنى أنه يقف على أرضية الإمبيريقية» وهذا يفضي به إلى 
الالتحام بالمنهج الديالكتيكي الماركسيء فنصر حامد قد استثمر هذه المقولات 
لأجل تفسير ظاهرة كانت تعتبر في الفكر السلفي المحافظ ظاهرة ميتافيزيقيةٌ. 
اتفسيرًا ماديًا في حركتها وتحولاتها وتغيراتها وني علاقاتها المتميزة2©. 

والدسي ف نظي يد شكل من أشكال اكهاة والسحر التي كانت شا 
في عصر النبي. 

يقول صديق دربه إلياس قويسم: «إن أولى المسوغات التي توسل بها نصر 
حامد لأجل إثبات واقعية الوحي وتاريخيته. هي الأوضاع والمؤثرات الفكرية 
والعقدية التي كانت سائدةً في مكة قبل الإسلام من هذه المؤثرات: شيوع ظاهرة 
الكهانة والإيمان بالجن. فهذا القول بوجود جدليّة بين آلهة العرب وآلهة القرآن - . 
لو استعملنا مصطلح خليل أحمد خليل- قد اتخذ شكل سيرورة في خط تصاعديّ. 
فليس التالي بنافٍ للسابق» بل على النقيض من ذلك, فهو يرى وجود ترابط وجدلية 
على مستوى المفاهيم؛ فلولا وجود تصور سابق في الذهنية العربية عن إمكانية 
الاتصال بين البشر والجنء لاستحال الإيمان بإمكانية وقوع الوحي. هكذا نعود 
إلى المقولة الرئيسية في فكر نصر حامد وهي أولوية الواقع» فالواقع أولا والواقع 
ثانيًا والواة قع أخيرًا - كما يصرح هو في كتبه #نقنا يكم البعانتى النعتيكى فق 
منظومة نصر حامد حول الوحيء فهو يطالب بالتخلٍ عن أيّ افتراض متعالٍ 
مسبق» ومن ثم يدفع بتحليلاته نحو إيقاع تصورٍ مناقض للسائد حول النص 





(1) «استبدال هوية النص القرآني»» نسخة رقمية. 


ل سر وه وَمَوق دقرا لكلا كل 5ل 
القرآني؛ أ القول بدنيويته بدل مفار قته ل . ظ 

وقال: «وفي الوقت ذاته يريد إيانة هذا المنظور الدنيوي - الدهري الذي 
يصدر عنه مفهوم الوحي» ومن تم يحرر النص القرآني من | إهابه م )) يدف 
قصد دفعه إلى الظهور في صفته الجديدة وهي النص الدنيوي ي-الواقعي» ” 
الاسلام دين عربي. ومحمد لع يبعث للناس كافة: 

كتب محمد أحمد خلف الله مقالا في جريدة الأهرام يوم 1987/09/16 
تحت عنوان «الإسلام هو البدائل الإلهية للمتغيرات العربية»» أنكر فيه عالمية 
الإسلام وجعله خاضًا بالعرب'”'. ظ ظ 

وقال فى نارة العروية والإسلام (علاقة جدليئة) المتعقدة ة في بيروت سنة 
8 إ(إن الإسلام قد جرب أولا في جزيرة العرب» وحين نجحت التجربة 
خرج به الذين جربوه إلى أمم أخرى غير العرب». 

إذن: نجريٌ نجحت» فلما نجحت صُدرت؛ وفات الجهول أنآيات عالمية 
الإسلام أغلبها نزلت في مكة» وهي: : الأنبياء (107) والأنعام (19 90 )أوسييا 
(2) والفرقان (1) ويوسف (104) وص (37) والتكوير (27) والقلم (52) 
وعاشرة في الأعراف (158) وهي مدنية9». ظ 

فالقول بعروبة الإسلام تكذيبٌ للقرآن وله وللرس ول كل وللصحابة 
والتابعين وعلماء المسلمين على مر التاريخ. فخلف الأو خالف الله. 





() نفس المرجع . 
(2) نفس المرجع. 
(3) «المفترون» (171). 
(4) نفس المرجع. 
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وقال في نفس الندوة (ص 2 كتانن التلوة): الله معبودٌ عربئ. وأول بيت له 
بني بأرض ض العرب. من قبل أن يكون الإسلام....... وهكذا نستطيع أن نذهب إلى 
عروبة المرسل للرسالة» التي تعرف باسم الإسلام (!000©. 

يقصد بالمرسل للرسالة: ال تعال» فهو عربيٌ كذلكء وهو لايقصد ليق 
. الإيمان بوجود إلوه يتكلم العربية» لاء يقصد أن العرب هم الذين اخترعوا لهم إل 
عربياء وجعلوا له صفاتٍ معينةً. 

وقال في محاضرة في رابطة الأدباء بالكويت حول العروبة والإسلام: (إن 
الإسلام ليس إلا النظام الديني للأمة العربية أولاء وقبل كل شيء».وقال: «إن 
ظ العروبة هي الأصل وإن الإسلام هو الفرع» (ص 47). ظ 

وقال: «إن العروبة هي القاعدة والأساس. وإن الإسلام هو بعض أجزاء 
المقام على هذه القاعدة») (ص 66). 

وخلف اي ا لب عر اريسي اببا داري الذي 
هو بدوره قِمْع لأفكار المستشرقين”*. 

وكذا اعتبر عبد المجيد الشرفي في «الرسالة والتاريخ» (89) أن النبي محمدًا 
يكةُ رسول العرب. 
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(10) «المفترون» (181). 
(2) «المفترون» (185) وراجع أساء المستشرقين المشار إليهم فيه. 


و وق لإرتككوز بيد « < رتل 
إعتقاد إن الاسلام هو الصحيح وباقي الأديان محرفة فكرة عنصرية: 

هكذا قال أحمد عصيد» فقد اعتبر أن اعتبار دين الشخص مثا هو الصحيح؛ 
وباقي الأديان محرفة: فكرةٌ عنصريةٌ تغذي العنف والكراهية ااا 

اذن: الكل صحيح» فعزير ابن الله صحيحء والله ثالث ثلاثئة صحيح؛ وقل هو 
الله أحد... صحيح. جميع هذه المتناقضات في سلةٍ واحدة» يسمى ما يشبه هذا 
عندنا في المغرب: (العصيد ). ظ 

نه (اعتصيةة) قعصي وهو يعرف من يغذي العنصرية والطائفية في المغرب؛ 
ويقرب هذا المنزع في الدفاع عن اليهود والنصارى ما قال أركون: الالفنوهوا (اق: 
المشركين) كليّا ونهائيا ويشكل عنيفي في ساحة الشر والسلب والموت؛ دون أن 
يقدم النص القرآني أيّ تفسير أو تعليل لهذا الرفض وال 

ل ل ل ب انضرا وأما المسلمون عنده 
فدوغمائيون متطرفون. 

وقال: «فقد جرى رميهم حميعًا وبكل قسوة في ساحة الشر والسلب والموت 
من دون تقديم أيّ تبرير لهذه الإدانة في السياق المباشر على الأقل»” » وذكر أن 
الخطاب القرآني يمارس دوره بصفته ديكتاتورية النهاية”*". 





(1) «العلانية مفاهيم ملتبسة» (355). 
(2) «الفكر الإسلامي» (96). 

(3) «القرآن من التفسير الموروث» (64). 
(4) نفس المرجع (64). 


ؤقال: «فإن تلك الآية (أي: آية السيف) تشكل ذروة العنف الموظف في 
خدمة حقوق الله والله ذاته يقدم نفسه هنا كحليفي أعظم للجماعة المختارة)20). 
الشهيد يذهب للجنة والكافر للنار ليس حقيقياه بل رمرٌ فقط. اعتبر هاشم صالح 
أن القول بأن الشهيد في المعركة يذهب إلى الجنة» وأن الكافر يذهب إلى النار» وأن 
اله يعين المسلمين ني معركتهم ضد الكفار مجرد إضفاء ترميز على المعركة 
والشييين ا 

ونظرة الإسلام إلى كون الأديان السابقة محرفة وخاطتة ليست عنصرًا مرحبًا 
به عند أركون لسببٍ بسيطٍ أن المنهج النقدي التفكيكي الموضوعي التاريخي 
التو ايقل كلوعة نشد اليسالة فيو دين أكون لزي . 


عع وو 





() نفس المرجع (56). 
(2) «الإسلام والانغلاق واللاهوتي» (247). 
(3) «نحو نقد العقل الإسلامي» (268). 


وما 8 _عطععب سر 
القرآن الكريم 


تدور أطروحة العلمانيين حول القرآن على ما يلي: 

1- القرآن ليس إِلهيّ المنشأء بل هو بشري المصدر. 

2- :- كل الدلائل تدل على تاريخية القرآن؛ أي اكونه إفرارًا افيا لمرحلةٍ معيدةٍ 
انتهت وانقضت. 

و يقدم القرآن خطابًا أسطوريًا خرافيًا. 

4- المعلومات التاريخية القرآنية غير دقيقةٍ ويجب مناقشتها على ضوء المعارف 
التاريخية الأخرىء وكثيرٌ منها وخصوصًا قصص الأنبياء ليست وقائع 
تارمق عدون كلياههاذ وضرب أنكلة 

5- وقع في القرآن زياد ونقصٌ من قبل جماعات لها مصالح معينة بل هناك شلك 
في ثبوت القرآن. 
هذا فضا عن طعونٍ أخرى كثيرة وجّهِها العلمانيون العرب لكتاب الله تعالى. 

كما سنقف على ذلك مفصلا بإذن الله. 
ونظرًا لخطورة المسألة ودقتها وجوهريتها فسأعمد إلى تكثير الشواهد 

والنصوص العلمانية الدالة على كل هذه الأمور » وما على القارئ إلا أن يتحلى معنا 

بصبر إن حدث تكرار ما؛ لأن قصدنا بذلك واضح وظاهرٌ. 
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١‏ - بشرية القرآن: 

اغلاب الدلمائين العرب عل أن الشرانا بكري المجدرء مشكل في الوائج 
وخرج من الواقع» وليس نضا مفارقًا نزل من السماء. 

فالعلماني التونسي عبد الوهاب المؤدب اعتبر أن كون القرآن يحتوي على 
الكلام الإلهي الذي لا يتغير ولا يتبدل أسطورةٌ سيتم تحطيمها””. 525 
الوهاب كذلك أنه ينبغي الخروج من القفص الدوغمائي الذي يجبره على الاعتقاد 
بأن القرآن هو من تأليف الله ذاته» ولم يتدخل البشر أو المسلمون الأوائل في عملية 
التأليف وتشكيل النص على الإطلاق”*'» وأكد على بشرية القرآن قائلا: ونفهم 
كيف أن اليد البشرية تدخلت في فبركته وصنعه””. وهذا الكلام في غاية الصراحة 
والوضوح. 

ا 
الحرفي الأزلي غير المخلوق. هذا هو التابو؛ أي: المحرم الأعظم الذي ينبغي 
بره خط 1 

وذكر أركون أن القراءة التاريخية للقرآن أو التفسير التاريخي لآياته يؤدي إلى 
التشكيك في كونه منزلا من عند الله على النبي ه20 . 





(0) (الإسلام والانغلاق اللاهوتي» (135). 
(2) «الإسلام والانغلاق اللاهوتي» (134). 
() «الإسلام والانغلاق اللاهوتي» (135). 
(4) نفس المرجع (133). 

(5) (نحو نقد العقل الإسلامي» (69). 


ل سر و هه َمَوْق معن تلاز د راقن 

ونقل هاشم صالح محتجًا عن «هانز كونغ» الذي نقل بدوره عن المسيحيين 
ومؤرخي الغرب العلمانيين وعلماء الأديان أن القرآن ليس كلام الله كما يعتقده 
المسلمون, وإنما كلام محمد"''. 

ولا أظن أنه يوجد علماني عريسٌ على وجه الأرض يجرأ على مخالفة أسياده 
الغربيين وعلماء الأديان في هذا. كيف وقد صرحوا هم أيضًا بما صرح به أواشك. 
واعتبر هاشم صالح أن القرآن قد شاخ وتراكمت عليه الشروحات وشروحات 
الشروحاتء وأنه للخروج من هذه الأزمة لا بد من إجراء عملية جراحيةٍ خطيرة 
للتراث برمته» وطبعًا ومنه القرآن/2'» وأكد على ضرورة تطبيق المنهج التاريخي 
النقدي على القرآن كما طبق على التوراة والإنجيل وبان تهافتهما. 

وزاد: «لقد ابتدأت الشكوك تظهر حول أطروحة الكتاب الهابط من السماء 
بقضه وقضيضه)”” 2 وأكد أبو زيد على بشرية النصوص الدينية فقال: «وإذا كنا هنا 
نتبنى القول ببشرية النصوص الدينية» فإن هذا التبني لا يقوم على أساس نفعي 
إيديولوجيٌ يواجه الفكر الديني السائد والمسيطر بل يقوم على أساس موضوعي 
يستند إلى حقائق التاريخ. وإلى حقائق النصوص ذاعها!*. 

والنصوص الدينية عند أبي زيد هي القرآن والسنة» ثم استمر أبو زيد مؤكدًا 
هذه الحقيقة رابطً بين كونها بشرية وكونبها تاريخية» فقال: «وإذا كانت النصوص 
الدينية نصوصًا بشرية بحكم انتماتها للغة والثقافة في فترة تاريخيةٍ محددةء هي 


(10) «الإسلام والانغلاق اللاهوتي» (74). 
(2) (الإسلام والانغلاق اللاهوتي» (74). 


(3) نفس المرجع (76). 
(4) «نقد الخطاب الدينى» (209). 


فترة تشكلها وإنتاجهاء فهي بالضرورة نصوصٌ تاريخيةٌ بمعنى أن دلالتها لا تنفنك 
عن النظام اللغوي الثقافي الذي تعد جزءًا منه)”''. 

ولا تظنئن أن هذه التحليلات من رحم أبي زيد. لا طبعًاء فالفضل راجع لسيده 
دي سوسير الذي فرق بين اللغة والكلام» كما بِيِّن قبل هذا (2204).» أما كيف ستتم 
عملية القراءة هذه فقد تفضل علينا أبو زيد بمثالِ موضح فذكر أن القرآن تحدث 
عن الله بوصفه ملكا له عرشٌء وكرسيٌ وجنود. وتحدث عن القلم واللوح. 
وتحدث الحديث النبوي عن القلم والروح والكرسي والعرشء وكلها تساهم إذا 
فهمت فهمًا حرفيًا في تشكيل صورةٍ أسطوريةٍ عن الله وعالم الملكوت”* 

إذن قم العلا أرازينة وخصوضًا و أن معك ترسانة سوسيرية فخمة؟. 

الحل كما يلي: ذكر أن المعاصرين لهذه النصوص؛ أي: الصحابة كانوا 
يفهمون هذه النصوص فهمًا حرفيًا كما يقول أبو زيد, ثم يزيد قائلًا: «ولعل الصور 
باصي الا جارح يي 
العريعلة7 2 ظ 

ثم يردف مستنكرًا التشبث بهذه المفاهيم الأسطورية : لكن من غير الطبيعي 
اه سات الديني في بعض اتجاهاته على تثبيت المعنى الديني عند العصر 
الأول رغم تجاوز لوقع واثقافة في حركتها لنلنك التصورات ذات او 
الأسطو 5 ظ 


() نفس المرجع (209). 
(0) «نقد الخطاب الديني» (210). 


(3) نفس المرجع (210). 
() نفس المرجع (211). 


كاه ذل _#ط ١‏ قلي) 

إذن: هذا الفهم القديم: املك كردن ركوس وجنود) أصبح في عصر أبي 
زيد يعتبر أسطوريًا لا يتناسب مع فهمنا المعاصر وعلوم العصر. ‏ 

والفهم الذي فهمه الصحابة كان انعكاسًا لتصورات ثقافية تاريخية معينةٍ كما 
وضح بعد ذلك (211). ( 

ثم يضيف: «والتمسك بالدلالة الحرفية للصورة - التي تجاوزتها الثقافة 
وانتفت من الواقع - يعد بمثابة نفي للتطور وتثبيت صورة الواقع الذي تجاوزه 
التاريخ, وعلى النقيض من الموقف التثبيتي يكون التأويل المجازي نفيًّا للصورة 
الأسطورية» وتأسيسًا لمفاهيم عقليةٍ تحقيقا لواقع إنسان أفضل)7. - 

ومن هذا المنطلق أخذ أبو زيد على الأشاعرة تمسكهم بصورة الملك 
المتسلط الذي يعذب ولا يبالي» والذي مإ لايل لا مسكل عم يفعَلٌ وهم سحلو ييف 


[الأنبياء]. هذه عبارة أبي زيد”*.. 


وفي كتابه «النص والسلطة والحقيقة» (103) ذكر أبو زيد أن النص القراني 
نص مجزاً؛ أي: نصٌّ تكوّن في فترة زمنية تربو على العشرين عامّاء وذكر أن النص 
القرآني يمثل انحيارًا لنصوص الصعاليك حيث تمشل المرأة الزوجة مخاطبًا في 
بعض نماذجه. (103). 0 اا 0 

ما دام القرآن خاطب المرأة الزوجة إذن فقد انحاز ننصوص صعاليك 
الجاهلية الشعراء!!! ولا شك أن هذا التحليل هو أشبه بأسلوب الصعاليك في 


زماننا منه بدكتورٍ متخصصي. 


(1) نفس المرجع (211). 
(2) نفس المرجع. 


على كل حال لنتابع لنفهم ماذا يريد أن يقول لنا أبو زيد: 

قال: «هذه التعدية النصية في بنية النص القرآني تعد في جانب منها نتيجة 
للسياق الثقافي المنتج للنص» (105). 
< كما لاحظ أبو زيد أن القرآن يتشابه مع نصوص الثقافة السائدة آنذاك التي 
أنتجت النص. ولمْ يّرَ وجهًا للمغايرة بينهما إلا من جهتين فقط: من حيث الحجم. 
أو من حيث المدى الزمني الذي استغرقه النص في تشكله النهائي (105). 

وفي كتابه «مفهوم النص» تكلم بلغةٍ أوضحء حيث قال (24): «إن النص في 
حقيقته وجوهره منتجٌ ثقافي» والمقصود بذلك أنه تشكل في الواقع والثقافة خلال 
فترة تزيد على العشرين عاما». 

وقال (25): (اوحين نقول: تشكلت فإننا تقصد وجودها المتعين في الواقع والثقافة 
بقطع النظر عن أيّ وجود سابقٍ لهما في العلم الإلهيء أو في اللوح المحفوظ» انتهى. 

وهذا علماني معجبٌ بنصر أبي زيد اسمه إلياس قويسم يقرر بكلام لا لبس 
لانن يال لاوا ار باع لامي يد 
مفارقة؛ أي: بيان > بَشَرِيَيهِ» يقول اليد تقول إنتصير افدقة انهه صوت الك 
النص القرآني من خلال الفصل في مجال البداية» بحيث يغدو نمط التعامل معه 
على أساس أنه نضٌ لغويّ أو منتجٌ ثقاني تمامًا كما فهمه أدونيس]0"©. 

وقال: «من ثم يغدو النص القرآني نضًا دنيويًا وليس ظاهرةً غيبيةً مفارقةً أو 
باراكا يل سق قافر اويا باينا يعدن بجا ممارسة خطايا ني 
المنتهى فعالية بشريةٌ تاريخيةٌ دنيويةٌ دهريةٌ تحمل شروط إمكانها الثقافية 


(0) «استبدال هويّة النصٌ القرآني»» نسخة رقمية. 


لتك د طلس رق 
والاجتماعية والمعرفية» مهذا الاستبدال يتسنى نقل النض من حقل التوجيه 
لإيديولوجي إلى حقل الوعي ي العلمي به؛ بعد أن تبددت كل مفاهيم التعالي التي 
تشوش على هذا الوعي»”"". 

وقال: وهذا المبدأ لو طبقناه على الإلهي لتحول إلى راساعة ماك 
إل هذا ما يريده نصر حامد بالضبطء نظرًا؛ لأنه مركّز المنظومة السلفية» وهو 
وري تسيا ولف الجا و لات عن خلال تحويل الإليسن إلى مسار :تومل 
الأحكام والعقائد الإلهية تعبر عن تصوراتٍ ذهنيةٍ تسير الإنسان وتوجه السلواك 
أكثر من كونها تعبر عن وجودٍ مفارق””'. ‏ - 

هذاء وقد عرف تاريخ الإسلام أصنافًا من الزنادقة أغلبهم من دعاة المانوية 
والمذاهب الفارسية القديمة» ومع هذا لم يشكك زنديقٌ في نص القرآنء ولم يزعم 
ملحدٌ ولا مرتدٌ بوجود أخطاء في آياته الكريمة 0 


مع محمد أركون: ظ 

يظهر من خلال تتبع كتب أركون أن الرجل يرى أن القرآن صنفه محمد ككل 
ولا علاقة له بالسماء» بل الله نفسه خرافة وأسطورةٌ في نظر أركون. 

يسوق أركون كل هذا مرة بالتصريح ومرة بالتلويح. ولنبدأ بهذا النص 
الواضح: قال: «ودون أن نعتبر القرآن كلامًا اتيّا من فوقء وإنما فقط كحدث 
واقعىٌ تمامًا كوقائع الفيزياء والبيولوجيا التي يتكلم عنها العلماء؛ إن القرآن يتجل 





(1) نفس المرجع. 
(2) ارؤية معاصرة لعلوم القرآن»)» نسخة رقمية. 
(3) «سقوط الغلو العلماني» (30-29). 


ا 0 اج 
لنا كخطاب خاص له ماديته وه" . ظ 0 

من عادة أركون أن يتحدث عن القرآن بمفرداتِ خاصة لها أبعادها وأهدافهاء 
فيقول: الحدث القرآني”*'» والظاهرة القرآنية!2. 

تيه و ار يوي وي الأمر 
لا تعدو أن يكون د نا وطاهرة. ظ 

وبين ما اباب سي براه 
مانام السطات النار 0 وقال: أي: الوالحسناه يسسل اراسي 0 
ويعبر أحيانًا ب: لحظة ظهور القرآن””'. 

وبيّن صديق أركون ومترجمه بإشرافه قَصْدٌ أركون فقال: ٠يستخدم‏ أركون 
مصطلح الظاهرة القرآنية أو الحدث القرآني» وليس القرآن للدلالة على تاريخية 
هذا الحدثء المقصود أنه حدثٌ لغويٍّ وثقاني ودينقٌ يستخدم مرجعياتٍ تعود إلى 
القرن السابع الميلادي في الجزيرة العربية... والحدث القران هو انتجاش لشوى 
رائعٌ وأاذٌ ومفتوحٌ على العديد من المعاني والدلالاات؟ لأنه يستخدم لغة رمزية 
مجازية في معظم الأحيان)77) 
(0) «تاريخية الفكر العربي» (284). 
(20) نحو نقد العقل الإسلامي» (270-257). 
(3) «تاريخية الفكر العربي» (284). 
(4) نسبة للقرون الوسطى. 
(5) «قضايا في نقد العقل الديني» (87). 
(6) «قضايا في نقد العقل الديني» (186). 


( «نحو نقد العقل الإسلامى») (317-270). 
(8) «قضايا في نقد العقل الدينى» (29). 


ا لد فطع .نق 


و 


و 


#واخبانا تعر أركوة راطع افيه الآراك "7 

وقال: «فإنني أفضل التحدث عن الدين المنبثق وو وا ات 
القرآني الذي كان في طور التلفظ والتشكل والبلورة)”*) ظ 

ارح رم رار 0 تلفت وتشكل وتبلون ولهذا عبر مرة ب 
أبعي الو 7 ظ ظ 

وتحدث في مكانٍ آخر عن التجسد اللكوي ”7 

وأحيانًا عبر بانبثاق القر 0 0 

وقال: افهذا الخطاب الشذهي أولا تفط ب تكلم ما بلغ ما هي هنا اللة 
العربية» في بيئةٍ ما هي الجزيرة العربية» ثم استقبله لأول مرة في التاريخ جمهور ما 
هو الجمهون العرنى القرشي في مككة670 . ظ 
وللقراك هلد رك ون اها : 

1 - تلفظ النبي وله به. 

ولا حديث عنده عن وحيء أو إبلاغ جبريل» فكل هذه من خرافات القرون 
الوسطى يستحيل عل الناقد التازيخي الحديث عنها. 

ويزعم أن الكيفية التي تلق بها النبي يل مجهولةٌ له. قال: «ونحن لا يمكن 





(1) «تاريخية الفكر العربي» (86). 

(2) «نحو نقد العقل الإسلامي» (276). 

(3) «العلمنة والدين» (28). 

(4) نفس المرجع (271). 

(5) «الفكر الإسلامي» (167). 

(6) «قضايا في نقد العقل الديني» (187-186). 


38 ل 
أن نتوصل إلى معرفة هذه الحالة الأولية والطازجة للخطاب مهما حاولناء فقد 
انتهت بوفاة أصحابهاء لقد ضاعت إلى الأبد)”). 

2- انتقاله من المرحلة الشفاهية إلى المرحلة المكتوبة» وحصل أثناء الانتقال 
حسب أركون تلاعباتٌ وحذفٌ في النص. 

وهذه عبارته: «إن الانتقال من مرحلة الخطاب الشفهي إلى مرحلة المدونة 
النصية الرسمية المغلقة (أي: إلى مرحلة المصحف». ل يتم إلا بعد حصول الكثير 
من عمليات الحذف والانتخاب والتلاعبات” اللغوية التي تحصل دائمًا في مثل 
هذه الحالات. فليس كل الخطاب الشفهي يُدَونء وإنما هناك أشياء تفقد أثناء 
الطريق تقول لاك وحن تعلم أن ممعي الاتخطوطات قن أثلليك كتيسيعتن ابد 
مسعود مثلًا؛ وذلك لأن عملية الجمع تمت في ظروفٍ حامية من الصراع السياسي 
على السبلطة والمشروعية» وهذا ما أثبته النقد الفيلولوجي الاستشراقي. وهنا 
تكمن ميزته الأساسية. فليس هدفي أن أنكر ميزات الاستشراق الجاد والخدمات 
العلمية التي قدمها للتراث الإسلامي700©. 

جعل المفلس الطعنّ في القرآن والتشكيك فيه من مميزات الاستشراق الجاد. 
بل من الخدمات العلمية التي قدمها للتراث الإسلامي. 


وقال: إن عملية الانتقال من مرحلة النص الشفهى إلى مرحلة النص 
المكتوب تصحب حتمًا بضياع جَزْء من المعف 406 





(1) نفس المرجع (187). «ونحو نقد العقل الإسلامي» (259). 
(2) نحدث عن هذه التلاعبات في «تاريخية الفكر العربي» (85). 
(3) اقضايا في نقد العقل الديني» (188). 

(4) «العلمنة والدين» (28). 


َمو سما لكلاو هلد 

وقال: «وفي أثناء عملية الانتقال من التراث الشفهي إلى التراث الكتابي تضيع 
اناف ا تتحون أخناف أو تياف بعضن الأشان” . 

“.وكانة تإثة لمن المعب تار عا إن ل يكن من المستحيل التأكيد على القول 
بأن كل ناقل قد سمع بالفعل ورأى الشيء الذي نقله على الرغم من هذه الحقيقة 
النظرية التبولوجية المزعومة قد قرغت بالقوة فكرة ة إن كل الصحابة معصومون 
في شهاداتهم ورواياتي)!*' 

وقال: (وهذا انتقالٌ معقدٌ وذو أهمية قصوى بالنسبة لفهم موضوعناء فهو 
يشكل تلك اللحظة الحاسمة التي تشكل فيها مصحف ما وأعلن بأنه المصحف 
الوحيد الصحيح الذي ينبغي أن يرجع إليه منذ الآن فصاعدًا كل المسلمين» 0 

وكل هذه نصوصٌ واضحة في وقوع التتحريف والتزوير في القرآن حسب 
أركون, لا تحتاج إلى أدنى تعليق. 

فالقرآن حسب كاتبنا كتابٌ ثقاني وعاديٌ وليس متعاليًا وإِلهيّاء تلقّظ به النبي؛ 
أى: قاله ونقل عنه؛ ولا شك أنه في هذا ليس سوى صدى للمشركين الأوائل» كما 
الاعال عنهم' :3 وَإًِا نل عتم ءابدا ماو مد سم ا هتما لو كقَ]ه لَمُلََا مِمْلَ هنذأ 
إن هنذا إلا أمسنطِير الْأوَِنَ (5) 6 [الأنفال]. ا 


«نيت توبك لك مَك ويم كله نوق ب 
ةلا يمايأ هه دا بول جلوتكَ يمول ألَّذِنَ كمروأ إن هذا إلّة سوير الْأولينَ 582 * 


ل أ ل 7 ا ا له جر سه 


[الأنعام]. 32 . وَقَانَأ أَمَتطِيرٌ لوت أَكْتَبَهًا ف شل عَلِنَهِ بكر وأصيلا 


(1) «قضايا في نقد العقل الديني» (232). 
(2) «الفكر الإسلامي» (174). 
(3) «العلمنة» (74). 


(140 2-4 عل ل ضة 
40 [الفرقان]. 35 | إِدَامْتَلَ عَلَنهِءَينْنَاقالَ_أسلطِير الأوليرت [القلم]. 

وقال أركون: «لأني أهدف إلى هدم النصوص الثانوية (أي: السنة) والتفاسير 
والشروحات اللامتناهية التي تحول النصوص الأولى (أي: القرآن) إلى سجن 
للعقل البشري. .هذه النصوص التي قرر الفاعلون الاجتماعيون أن قِدَّمها 
انون زاربال بي قل يوان وبيب ائرة 
وفرض حقيقةٍ دون أخرىء وإدارة واحدة للقانون والمشروعيات»'" 

فالفاعلون الاجتماعيون أي: النبي يَكِهِ وصحابته حؤّلوا القرآن إلى سجن 
للعقل البشري من أجل بسط النفوذ والسيطرة, 

رغم أن أركون يغلف مشروعه التقدي للقرآن بستار القراءة السيميائة 
الألسنية وغيرها إلا أنه رسم هدفا مسبقا مبيئًا لمشروعهه يبرز هذا الهدف في تأسفه 
لعدم وجود وثائقٌ علميةٍ تثبت مشروعه التشكيكيء لنقرأ النص معًا: «وإنما أيضًا 
محاولة البحث عن وثائق أخرى ممكنة الوجود كوثائق البحر الميت التي 
اكتشفت مؤخرًا يفيدنا في ذلك أيضًا سبر المكتبات الخاصة عند دروز سوريا أو 
إسماعيلية الهند أو زيدية اليمن أو علوية المغربء يوجد هناك في تلك المكتبات 
القصية وثائة ئق نائمة متمنعةٌ» مقفل عليها بالرتاج» الشيء الوحيد الذي يعزينا في 
عدم إمكانية الوصول إليها الآن هو معرفتنا بأنها محروسة جيدًا!0”*. ظ 

وثائو تي :البحر الميت 11+ وثائق نائمةٌ ممتنعةٌ مقفلٌ عليه ومحروسةٌ جيدً)!]01. 


نسيج من الأوهام التي يخجل الطالب المبتدئ التفوه بهاء لكن ابن السربون 





(1) «الأنسنة والإسلام» (142). 
(2) «تاريخية الفكر العربي» (291-290). 


ا ١-8‏ لل 
لا يهمه.تفاهتها ما دامت تحقق هدف الطعن في القرآن والتشكيك فيه وأنكر 
كود على المسلمين تكرارهم لعفن المبوسى أن القران كلم اللو" 

ظ وقال علي حرب المعجب بأركون وبمشروعه: : «ذلك أن هاجس أركون 
الأصلي هو تفكيك النص القرآني لتعرية آلياته في الحجب والتحوير والتحويل..) 
هاجسه هو خرق الممنوعات وانتهاك المحرمات التي سادت فيما مضى وتسود 
اليوم والتي أقصت كل الأسئلة التي كانت قد طرحت في المرحلة الأولية والبدائية 
للوسلام ثم ا وأغلق عليها + . 

ثم يزيدنا حرب المسألة وضوحًا قاتلا: «افمطمح أركون هو نبش تلك الأسئلة 
والاعتراضات والمواقف التي جرى قمعها أو طمسها في عهد البدوة» وفي هذا 
إعادة اعتبار للذين أسكتهم خطاب الوحي بو الاشككين والمكرين 0 

إذن فأركون يريد رد الاعتبار للمشركين المشككين في القرآن: 3 وَإِذَا نَل 
عَلَيِهِم ءَاينتَمَا الوا مَدَ سَمِعَنَا و كَقَآهُ لَتُْمَا مِمْلَ هذا | إن هَدَآ إل استطير الْأوَّلِينَ 
(5) > [الأنغفال]. 3 وَقَالُوا أس: سلج الأورت اباك تمل عَلَنهِ بضكرة 
َأصِيلا () © [الفرقان]. . ظ 

وفي كتاب آخر ين علي حرب أن مشروع أركون هو نزع الهالة الأسطورية 
وتعزية الهيبة القدسسية عنما في التراث من التعالى © . . ظ 





(1) «نحو نقد العقل الإسلامي» (259-258). 
(2) «الممنوع والممتنع» (120). 


(3) نفس المرجع (120). 
(4) «نقد النص» (86). 


نزع الهالة الأسطورية وتعرية الهيبة القدسية؛ أي: إسقاط الصبغة الإلهية عنه 
وبيان بشريته» وبعبارة أخحرى لحرب دائتمّا: «تبيان تاريخية المتعالي ودنيوية 
المقني ا تاريخية المتعالي؛ أي: تحويل الإلهي والمقدس إلى حدثٍ تاريخ 
عبد المجيد الشرفي: 

يعزف الشرثي نفس ما يعزفه إخوانه» وكرر كلام أركون كأنه مُخْدِئْهِ؛ٍ فقد أكد 
على اشتمال القرآن على عناصر ثقافة القرن السابع الميلادي كالجن والهبوط من 
الجنة ودور إبليس والشياطين والملائكة والطوفان وعمر نوح وغير ذلك من 
الظواهر الميثية حسب تعبيره**". الظواهر الميثئية؛ أي: الأسطورية الخرافية: 
وانطلق كالمسعور في حملةٍ تشكيكية في القرآن» فذكر أننا لا نعرف الظروف الدقيقة 
الحافة بالخطاب القرآني أول مرةٍ قبل تحوله إلى نص مكتوبء وأما أسباب النزول 
فلم تجمع إلا بعد جيلين أو ثلاثة مع ما دخلها من وضع واضطراب. - 

وكذلك افتقدنا كما يقول النبرة التي استعملت فيه. والدالة على الرضا أو 
الغضب. على النصح أو التنبيه أو التقريع» على رفع الصوت أو خفضه. وما 
يصاحبه من قسمات الوجه مما لا تدل عليه الألفاظ وحدها. 

ومثل لنا بأن المرء قد يقول: صباح الخير وهو منشرحٌ» وقد يقولها وهو متبرمٌ 
سيد 





(1) نفس المرجع (86). 
(2) «الإسلام بين الرسالة والتاريخ» (45). 


00 نمس المرجع (48). 


رس و هه ,و لود به مون 
وَموْقهووَا لإثلام 6 
ليستنتج لنا- وهذا هو الهدف المقصود- أن لفظ القرآن لا يصح أن يطلق 
حقيقةً إلا على الرسالة الشفوية التي بها الرسول إلى الجماعة التي عاصرته؛ أما 
ما جمع بعد وفاته فالني يم يأمر بهذا الجمع وم يتفق عليه اللصحابة؛ وترددوا 
حتى في الاسم الذي سيطلقونه نه على هذه الظاهرة حسب تعبيره 5 
ليؤكد في النهاية أن توحيد رواية هذه المدونة جاء بقراٍ سياس في عهد عثمان7. 
إذن: فالمسألة ساي بامتيازء وهذا المصحف الموجود بين انيديا ناح 
سياسيٌٌ لسلطةٍ سياسية يخدم مشروعًا سياسيًا معيئا. 
وهذا يلتقي مع كلام أركون تمامًا في تشكيكه في نص المصحف وأنه زيد 


الظرف» هو مضمون الدعوة بما انطوت عليه من تبشير وإنذار ومن توجيهٍ 
وإرشادء وليس الألفاظ والتعابير التى صيغت فيها تلك الدعوة والتي دونت في 
ظرفٍ معين وتنتسب إلى قوم بأعيانهم ولها نحوها وصرفها وقواعدها ولا تختلف 
في هذا المستوى عن أية لغةٍ أخرى””'. 

يريد الشرفي أن يقول: إن الله لم يحفظ القرآن من التغبير والتبديل» بل حفظ مضمون 
الشريعة فقطء ثم زادنا من د تحليلاته الباهرة المبهرة التى سرقها من « كتب | لمستشر قير 
. (1) «الإسلام بين الرسالة والتاريخ» (49). 


(2) «الإسلام بين الرسالة والتاريخ» (49). 
(3) «الإسلام بين الرسالة والتاريخ» (50). 


144 2 | 63 ا 
كد أن الله لما تحدى الكفار عن الإتيان بمثله فليس لأنه معجرٌ بل لمصدره. 
لنتابع: وعندما تحدى القرآن الكافرين بأن يأتوا بعشر سور أو حتى بسورة 
واحدةٍ من مثله فليس ذلك لأنه معجرٌ ببلاغته بقدر ما هو راجمٌ إلى مصدره. إلى 
أصله الإلهي الذي ليس في متناول عامة البشر... إلى آخر كلامه. 
ليؤكد أن كل الآثار الفنية الراقية من شعر ونثر وغيره معجرٌ بطريقته الفريدة: 
ولا سبيل إلى الإتيان بمثلها”''. 
أي: لم يتفرد القرآن بهذه الخاصية» بل هو نصٌ كباقي النصوص الشعرية 
وغيرها. والقرآن إنما تحدى الكفار لا لبنيته وتركيبه وفصاحته وبلاغته. بل 
لمصدره؛ أي : الح ااه ؛ يأتي به من عند اللّه. ولا أحد طبعًا يستطيع أن يأتي 
بشيءٍ من عند اللا 
أي : :إن الله تحداهم بما ليس في طاقتهم أصأة» وبالالي فلا قيمة لهذا التحدي. 
قال عبد المجيد الشرفي: «ذلك أن المسلمين آنذاك أدركوا صعويبة إثبات 
المصدر الإلهي للرسالة المحمدية من دون الوقوع في التجسيم أو التشبيه»””. 
أي: إما بشرية الرسالة وإما التجسيم!!. والثان مستحيل فصح الأول. 


مووود 





(1) نفس المرجع (51). 
(2) «الإسلام بين الرسالة والتاريخ» (54). 


ا د لل ق) 


أ 


- ناريخية القرآن”''. 

هذا الفرع مندرجٌ في الذي قبله» ورأيت إفراده بالبحث؛ لأن العلمانيين 
يحاولون من خلال هذا المصطلح التعمية على مقصدهم بالتاريخية. 

وقد أفرد الدكتور أحمد الطعان هذا البحث بمؤلف ضخمء وهو كتابٌ جيه 
جدًا في بابه. وما ذكرته هنا من اجتهادي الشخصي والحمد له رب العالمين؛ د 
ماذا يقصدون بتاريخية القرآن أو تاريخية النصوص الدينية؟ وما هي آلياتها؟ وما 
الهدف منه؟ تلك هي المباحث التي سنحاول عرضها هنا إن شاء لله 
المراد بناريخية القرآن: 
تاريخية القرآن أو تاريخية النصوص ها بُعدان اثنان: 

1 -تاريخية القرآن من حيث بنيته» وكونه إفراًا نافيا لمجتمع معينء أو 
بعبارة أوضح: : كونه منتججا بشريًا بعيدًا عن التعالي والتقديس. 

2 - تاريخية القرآن من حيث أحكامه و تشريعاته؛ أي : كونه استجابة لظروف 
وملابساتٍ اجتماعية واقتصادية وسيا سية معيئة» ومع تغيرها لم تعد هناك حاجةٌ 
لهاء وقد أكد أركون ونصر أبو زيد وتيزيني والمؤدب على هذين البعدين» كما 
سيأق» وقد يقتصر بعضهم على الثاني كالعشماوي في تحديث العقل الإسلامي. 

قال أركون: «التاريخية تخص بنية الحقيقة المطلقة ذاتهاء كما وتخص 
الشروط أو الظروف السياسية والثقافية لإنتاجها ولبلورتها ولاندماجها في فكر 
وسلوك كل مؤمن. هذا يعني أن كل مجتمع يصع غ الوجه المتغير بالضرورة 





(1) انظر علاوة على ما سأشير له من مراجع أثناء الحث: «تحديث الفكر الإسلامي؛ (95) 
و«رب الزمان» (225). 3 


ل 7 

وأكد تيزيني أن البعد التاريخي في القرآن ليس تأويلًا فققط ولكن تنزيكه(2,؛ 
فالقرآن تاريخي تنزيلا وتأويلا. 
-تاريحية القرآن نفسه: 

يقف أركون وتلميذه هاشم صالح ونصر أبو زيد على رأس المدافعين بقوةٍ 
عن هذه المسآلة# بل يمكن جرال مشاريدن 97" ق إثباك هذه التازيفية لبد 
باركوق: ا عبني 
مسموج بالتفكي بو 

وحسب أركون فالقرآن برع في التغطية على هذه التازيخية عن طريق ربط نفسه 
باستمرار بالتعالي التي يتجاوز التاريخ الأرضي كليًا أو يعلو عليه©©. 

وذكر في الصفحة قبلها خطأ الاعتقاد أن الوحي كما يزعم المسلمون إلهيّ 
مبجاوى لا علاقة له بالشؤون الأرضية» ولكن علم التناريخ الحديث كشف عن 
علاقةٍ بين الكتب المقدسة وبين الحضارات التي وجدت فيهاء 5 أن هذا 
الاكتشاف الهام م لاا يقل خطورة عن اكتشافات داروين وكوبريتكوب ©©) . يقصد أن 
البيئة دخلا في إنشاء القرآنوإحدائعه ولي هو بالضرورة شيك علوي مغارنًا ظ 





(1) "الإسلام الأخلاق والسياسة» (179). ظ 

(2) «الإسلام والعصر» (135). وانظر: (104) منه. 

(3) مع أن هاشم صالح لا مشروع له إلا ممارسة «التبشير» العلماني . 
(4) «القرآن من التفسير الموروث» (48-47-37-21). 

(5) «القرآن من التفسير الموروث» (21). 

(6) «القرآن من التفسير الموروث» (20). 


وَمَوقِبهسفئَا إلا 8د 

وباختزال شديدٍ هذا الكشف العلمي الهامٌ (!!) هو ما قاله المشركود من 
بل: «( وكال طن الأو أصتبَهَاميه شق عه مخز ويلا 03 ) 
[الفرقان]. | 

وييّن تلميذه ومترجمه بإشرافه أن مفهوم التاريخية يعني أن البشر هم الذين 
يصنعون التاريخ وليس القوى الغيبية» والتاريخ كله بشريٌّ من أقصاه إلى أقصاه 
ل 

وأكد أركون أنه في ظل ما سماه التاريخوية الوضعية (وحدها الأحداث أو 
الوقائع أو الأشخاص الذي عرو حقفة والدي ذلمقاغال وجردهم وقائر 
)ا يكن أن يقبلوا كمادةٍ للتاريخ الحقيقي الفعلي”*؛ يعني: استبعاد 
الماورائيات والغيبيات؛ أ : استبعاد مسألة « الل «والوحي) و«جبريل» وما إلى 
ذلك» وهو ما عبر عنه أركون بغير وجَل بعد كلامه السابق مباشرة فقال: «وهذا 
يعني استبعاد كل العقاتد والتصورات الجماعة التي تحرك المخيال الاجتماعي 
ا و تنشطه من ساحة علم التاريخ» ‏ (7, وهذا كلام في غاية الوضوح؛ لكن أركون 
ومع إعجابه بهذه المنهجية إلا أنه أخذ عليها إهمالها أن هذه العقائد رغم تاريخيتها 
فلا يمكن تجاهل دورها الحاسم في تغذية الديناميكية التاريخية» وبالتالي تجاهلت 
المكانة الانتربولوجية ة للخيال””. 


فالخيال ق 4 ه هو بقار كل هذه الأساطير والماورائيات زالقميات: 





(0) نفس المرجع (47). 
(2) نفس المرجع (49). 
(3) نفس المرجع (49). 
(4) نفس المرجع (49). 






148 -- 51 م ظ 


وأحيانًا يسميه المخيال» والفرق بين المدرستين أن الوضعية تعتبر الخيالات 
والتضوراث:والعقائة أشياء وهية له تستحق الاهتمام» بينما يرى الآخرون أن لها 
أهمية في مسار التاريخ مع اتفاقهما جميعًا على خرافيتها . 

وقال عن القرآن بعد أن سماه الموديل النموذجي: «يمكننا الكلام عن إنتساج 
هذا الموديل النموذجي وليس عن إنتاجيته» أقصديمكننا التحدث عن توليده 
واللحظة التي ولد فيها. باختصار يمكننا التحدث عن تاريخيته)”'. 

وقال هاشم صالح: «لقد آن الأوان للكشف عن تاريخية النص القرآني وإنزاله 
من تعاليه الفوقي إلى الواقع الأرضي المحسوسء آن الآوان للكشف عن علاقته 
بظروف محددة تمامًا في شبه الجزيرة العربية وفي القرن السابع الميلادي» © 

ونقل عن هانز كونغ (78- ووافقه هو مؤكدًا ص 80) تشكيكه في نزول 
القرآن من عند الله وأن تأتير اليهودي والمسيحي واضحٌ فيه» وأن النبي يكل م يكن 
أميًا. قال هاشم معلقًا: «هذا في حين أن القرآن مفعم بأصداء اليهودية والمسيحية 
واكتصعن عقت وموسى ومريم وزكريا ويوس ف وداوود ويعقوب 
والأسباط...إلخ» امياد رفسي اإبرازايات. والقرآن نفسه ملي 
بالإسرائيليات (78), ' 

وأكد تبعًا للمستشرق هانز كونغ أن أخبار أنبياء اليهود والمسيحيين المذكورة 
في القرآن تلقاها النبي وك شفاهيًا في مكة» وأن هذا ما يؤكد تاريخية القرآن طيقًا 
لمنهج النقد التاريخي وإن صدمت الوعي الإسلامي. 





(0) «الفكر الإسلامي» (107). 
)2( «الإسلام والانغللاق اللاهوتي» (248). 


ومو 0 ان . 
عي سس لبج 
50 المرعوب طول حياته - كما قال عن نفسه- في صف أعداء 
الإسلام وملاحدة الغرب طاعنا في دينه وقرانه. 


أما أبو زيد فطرحه قريبٌ من طرح أزكون. يقول: «الواقع إذث هو الأصل ولا 
سبيل لإهداره؛ من الواقع تكوّن النص» ومن لغته وثقافته صيغت مفاهيمه» ومن 
خلال حركته بفعالية البشر تتجدد دلالته؛ فالواقع أولًا والواقع ثانيّا والواقع 
أخحي” »210 


وياهمال الواقع الذي تون منه النص القرني ستكون أمام كارئة بحقيقيةٍ كبا 
يقول أبو زيد» قال: «إهدار الواقع لحساب نص جامد ثابت المعنى والدلالة 
يحول كليهما إلى أسطورة» يتحول النص إلى أسطورةٍ عن طريق إهدار بعده 
الإنساني والتركيز على بعده الغيبي»©. 

القرآن حسب نصر أبي زيد تشكّل من الواقع وخر منه؛ لا أنه نزل من 
السماءء» وقد غفل علدا الصحابة والتابعين والآئمة الأربعة وعلماء القرآن وآلاف 
العلماء ف شتى التتخصصات عن كل هذا حتى أنقذنا انه بمن حكمت محكمة 
القاهرة بردته من هذا الضلال العبين!!” 

6 و 1 5010113 
السابع؛ ما هي أهم المؤثرات التي كانت خلف تشكلد؟. 


يجنا أبو زيدك أن الحسفية كدين :مسا سائدٍ وشعر شعراء الصعاليك لا يمكن 





() «نقد الخطاب الديني» (106). وانظر: «مفهوم النص» له  .)67(‏ 
(2) «نقد الخطاب الديني» (106). 


ترا :ا 2 

350ب قي ا 
التغافل عن مدى تأثيرهما في النص القرآنى”! ظ 

وكذا نصوص الكهانة والسحرء فقد وظف آليات تعبيرية وأسلوبية تتتمي 
ليا وام القصص الشفاهية فقد قام القرآن باستيعابهاء وإعادة توظيفها وتأويلها 
تأؤيلة قاطما بإيديولوجية النص»ء وأما النصوص الدينية الأخرى فقد اعتمد القرآن 
والسنة الانتقائية وإعادة التوظيف والتأويل”©. 

إذن: فالقران حسب أبي زيد تتداخل فيه مؤثرات معاصرةٌ له كثيرةٌ: الدين 
القرشي السائد. وشعر الصعاليكء وثقافة الكهانة والسحرء والحكايات الأسطورية. 
ونصوص الديانات الأخرى كالتوراة والإنجيل؛ فالقرآن خليطٌ من كل هذا. 

فكل هذه المفاهيم تنتمي إلى الخطاب الميثي الأسطوري يتَرّفع الناقد 
الحديث عن التعريج عليها أو الحديث عنها كقوّى غيبيةٍ متعالية تقف خلف 
القرآن» وإذا كنا نحن المسلمون نعتقد أن الإسلام جاء ليحارب الكهانة ويقطع 
معها أية صلةٍء فإن نصرًا أبا زيد له رأيٌّ آخرء قال بعد أن ذكر أن العرب كانوا 
يعتقدون بالكهانة والاتصال بالجن: ظاهرة الوحي -القرآن- لم تكن ظاهرةٌ مفارقة 
للواقع أو تمثل وثبًا عليه وتجاورًا لقوانينه» بل كانت جزءًا من مفاهيم الثقافة 


ونابعة من مواضعاتها وتصوراتها"*. ‏ 





(0) «النص والسلطة والحقيقة» (100). 
(2) «النص والسلطة والحقيقة» (101). 
(0) «النص والسلطة والحقيقة» (101). ٠‏ 
(4) «مفهوم النص» (34). 


اناد 6 جص سس 


الأول: ند لكا سو ا لالد الوجودي» ومن نم تتصيح 
ظاهرة النبوة ذاتها في حاجةٍ إلى تفسير جد 

والثاني: 1 0غ لإثبات 

حنيقة العوة وبااي براي الببد البال0 07 
أخرى"''. ١‏ 

وهكذا تقلب الحقائق رأسًا على عقب» وكل هذا لا يهم في نظر أبي زيد ما دام 
يحقق الهدف المطلوب: إنه ما سماه بعض العلمانيين بإرادة الإيديولوجياء بدل 
إرادة المعرفة. 

لكن لا بأس أن نقف على شهاداتٍ لثلاثة علمانيين في أطروحة نصر أبي زيد 
هذه لنؤكد من خلالها مذهب الرجل الذي ناضل طول حياته لنصره والذوذ عنه 
وهو بشرية القرآن الكريم. 0 ظ ا 

الأولى: بين نا إلياس قويسم في النص التالي كييف حاول أبو زييد رف 
الصبغة الإلهية عن الوحي وربطها بأنساق مادية تاريخية» قال: : انجد أن نصر 
حامد من خلال السيميوطيقا ينظر إلى البعد الأول «الوحي؛ على أنه تجربة 
إنسانيةٌ وأنه مجموعةٌ من العناصر تتآلف وتتسق طبقًا لقوانين منضبطة فلا 
بد من تحليل تلك العناصر الكامنة وراء ظاهرة الوحيء وهذا التحليل يؤدي 
إلى استخلاص العلاقات التي تربط هذه العناصر ببعضهاء ومن ثم معرفة 
النظام الكامن وراء الوحيء ونعني به الثقافة: الكهانة والعرافة والسشعر 





(1) «مفهوم النص» (39). 


والسحر. .و من ثم لم تعد غاية نصر حامد البحث في ظاهرة الوحي ذاتها بل 
أصبحت له غاية أعمق» وهي الكشف عن النظام المادي الذي يحكم 
الظاهرة؛ إنه سعيّ وراء التجريد؛ وراء البحث عن النظم الخفية الشي تسر 
الظواهرء و التي يعتقد العامي أو الفقيه السلفي أخنا واه علوي فقا 27 
وقال: «ممّا ورد ندرك أن نصر حامد بتشبثه بمقولة الواقع وتقديمها على 
مقولة المتعالي المفارق يبتغي تسطيح تعالي الوحي»» وهذا نقيض النظرية 
المتداولة» وهذا الهجوم على النظرية التقليدية في نظره أساسي لتحرير الفكر 
الديني من التعالي يت يف نجوه به إلى أرذ و أرض 
الحقيقة”*'. 020000 

والثانية: يشرح لنا فها العلماني اللبناني علي حرب مققصد أركون بتارييخية 
القرآن» وأنه يريد أنه نص بشريّ لا إلهي. ظ 

56 "وذلك بتعامله مع النص القرآني على أنه ناج تقاف" أتتجه الواقع 
الذي تشكل فيه؛ أي : واقع العرب اللغوي والثقاني والافتتصادي والاجتماعي في 
زمن النبوة)77". 0 ! ا ْ 

وقال عن ترديده عبارات قد يفهم منه اعترافه بألوهية مصدره: «بيد أن هذا 
التصريح هو ضربٌ من التقية؛ أي: :آلية دفاعية يلجأ إليها أبو زيد بوعي أو بغير 
وعيء لكي يدرأ عنه تهمة الإنكار 14 0 





)لأست النعن الما رةه 
(2) نفس المصدر.. 

(3) «الممنوع والممتنع» (173). 
(4) نفس المرجع (173). 


َم 8" نا جوت 
م نكا د سل رق 
. وقال: «فالباحث المصري يتعامل في النهاية مع النص القراآني كنتاج ثقاني 
مرتبط بالثقافة التى تشكّل من خلالهاء تمامًا كما يتم التعامل مع أيّ خطاب 


ا 


وقال: ايعتبر أبو زيد أن القرآن نتاحٌّ ثقاني لا يفارق قوانين الواقع ولا يسبق 
بوجوده وجود هذا الواقع ؛ أي : لا يوجد على نحو مسبق ذلك الوجود الغيبي 
الماورائي في اللوح المحفوظ»” . ظ 


والثالئة: ا را ار باحس 
القرآن07. 

ومما استدل به أن الأبحاث الحديثة في علم الإناسة التي طالت النصوص 
المقدسة أنه نص مقدسٌ وليس نضا أدييًا يماثل النصوص الشعرية؛ إنه أكثر من 
نصٌّ حسب تعبير كلود ليفي ستروس”'*. 

وليس القرآن انعكاسًا لواقع أو أنه ثمرة تفاعل جدل بين اللغة والواقع؛ كما 
بحرو للشكتور لوزي انر كين ور ادعلا ليع ال 0 

وقال عن ادعاءات أبي زيد: «إن النص القرآني ثمرةٌ لتفاعل جد بين النص 
والواقع: تفضح الخلفية المرجعية للباحث؛ وتثب” تنبت بالمقابل هيمنة قَيّليات المعرفة 
وغياب كل شروط وإمكانيات انبعاث الفكر). إن اتكاء أبي زيد على الدراسات 


(1) نفس المرجع (173). 

(2) نفس المرجع (173). 

(3) «الحركات الإسلامية» (151-150). 
(4) «الحركات الإسلامية» (150). 

(5) «الحركات الإسلامية» (151). 


الألسنية عند جاكبسون وسوسير مع إعادة توظيفها لصالح ماركسوية هرمة وشائخةٍ 
تظهر بصورةٍ مضمرة في خطاب أبي زيدٍ مرةً وعلنية مراتٍ عديدة» عندما يتتحدث 
عن جدلية العلاقة بين النص والواقع التي هي بمثابة صنم فكريٌّ لم يمل الفكر 
العربي المعاصر من عبادته. وهذا ما قاده إلى الابتعاد عن المفاهيم الحديثة» وأقصد 
المنظومات الجمالية في عصر ما بعد الحداثة تحت وطأة إرادة الإيديولوجيا ببعدها 
السياسي المكشوف الحاضر بكل عريّه في خطاب أبي زيد”"©. 


حموووك 1 





(1) «الحركات الإسلامية» (153). 


وم و 1 و 1 5ش 9 
معنا لازم جد ل ل ل يبي يي قي) 

< - تاريخية الأحكام. 

المراد بتاريخية أحكام القرآن: أن أحكام القرآن كانت استجابة لواقع معينء 
وبالتالى فهى صالحةٌ لذلك العصر بشروطه التاريخية والمعرفية والثقافية» لكن 
التطور التاريخي نسخ هذه الصلاحية ولم تعد أحكام القرآن صالحة لهذا الزمان 
شعن تا بلبدو سس جمس ب تر 
ومنظومة القيم ودلالات القصص القرآني'''. ظ 

وسله نامف ميف غل القاريت: الأول؛ لأن القرآن لما كان منتجًا ثقافيًا 
للواقع» والواقع ب دايا وأبذاء فإِن أحكام ارد العقدية والتشريعية 
والأخلاقية متغيرة و ش 

قسن أركزنهرة الناوييفية بقوله: «بمعنى أن كل شيءٍ يتغير أو يتطور مع 
لواو يا 

وقال الينام با ني كل ليخي درم ا ا البؤين 7 
سات 


الللتي الفاقيا ني نفيارة اناري |الافملايية مفريد لزان تجار 


(1) انظر: «الشريعة الإسلامية والعلانية الغربية» (60). 

(2) نفس المرجع (2 6). 

(3) «نحو نقد العقل الإسلامي» (347). 

(4) اتاريخية الفكر العربي» (74). وانظر: «الإسلام والانغلاق اللاهوتي» (148). 
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لتاريشيتها؛ أي: تجاوزها التطور التاريخي الذي تجاوز مجتمعات البداوة”"). 

وواضح أن كل هذه التفاهات تنساقط إذا أكّدنا على البعد الإلهي للقرآن 
وللنصوص الدينية؛ لأنه ما دام أن الله هو مشرّعها ومنشؤها فهو أعلم بما يصلح 
لعباده»؛ وهو أعرف بالثوابت والمتغيرات» ألا يعلم من خلق وهو اللطيف الخبيرء 
لكن لما كانت هذه المقاربة تكر على الطرح العلماني بالإبطال وتجتئه من أصله 

تسَارَعَ العلمانيون إلى التأكيد على بشرية القرآن وكونه ابن بيثته. ووليد ثقافة 
عصره. 

ولهذا فأنا أقول: اا 110ص 
مؤمن علماي. إلا إذا كانت تجتمع فيه المتناقضات: وإلا فإن من يكون علمانتًا 
ل لأن الإيمان ذو مرجعيةٍ غيبيةٍ ما ورائية؛ أو لِبَقَلُ لا 
عقلانية27 ١‏ والعلمانية تاقفن هذه المبادئ مناقضة تا تام لا وساطة بينهماء فإما 
الأنماة :وان الاليحاد. ظ ظ 

وأغلب العلمانيين ملاحدة» وبعض العلمانيين الذين 1 يصرحون بإسلامهم 
وإيمانهم لا يخرجون عندي عن أحد أمور: 0 ظ 

أولا: أن يكون ذلك من باب التقية فقطء لكي لا يصدم الجماهير المؤمنة: 
وبالتالي يكون لذلك آثارٌ سلبية عليه أو على دعوته.. 

فالحاجة للتواصل مع الجماهير تكون مُعَدَمَةٌ مدعل الاصطداء معياء وبالجال 
الإضرار بالعلمانية» وقد صرح القمني وأركون وغيرهما بهذا. 





)0 (الإسلام بين الرسالة والتاريخ» (109). 
)22 العقل هنا بمفهومه العلاني. 


و ره وو تا د ظ 157 


وثانيًا: إطلاق لفظ الإسلام أو الإيمان على غير المعنى الذي نفهمه نحن» 
بمعرى مسلم باعتبار البلدة والنيا: ا اعتقاذاء وهذا قل بفعله أركون أحيانا وعلي 


.وثالتًا: من باب الجهل إما بالعلمانية أو بالإسلام أو كليهما؛ فيتعامل مع الأمر 
تغاملا شاذحًا يقير قضد: 


وهذا حال كثير من العلمانيين المسطاء وبعضص السياسيين والصحفيين الذين 
لا يفهمون من العلمانية غير فصل الدين عن الدولة. 
الهدف من الثاريخيه: ‏ 

لا يخفى معظم العلمانيين أن هدفهم من التأكيد عل تاريخية القرآن هو 
تجاوز المفاهيم والتشريعات والأحكام التي يدل عليها القرآن من جهة» ومن جهة 
أخرى بزع القداسة عنه حتى يُعَامّلٌ كباقي النصوص نقدًا ونقضًاء أو لتقل بعبارة 
أوضح: إنهم يريدون وضع القرآن في خانة الفلكلور» أو كجزءٍ من الحفريات التي 
يدرسها المختصون بعلم الآثار, لا أنه كتابٌ يقود ويسود ويحكم). 

. قال على حرب مبيئًا مقصد أركون بتاريخية الفكر الإسلامي: «فالتعامل مع الفكر 

الإسلامي بوصفه نتاجًا تاريخيا معناه نزع هالة القداسة عن ذلك الفكر؛ أي: تمزيق 
احجان وفتاة الصرة هذا هو صلب القضية» كيف نقرأً انراد والقرآن د 


يقصد بتمزيق الحجاب وهتك السرء نزع صمة الألوهية عنه وإحلال البشرية 3 


وشرح هاشم صالح ذلك بقوله: «أي: وضعها ضمن سياقها التاريخي. 





(1) «نقد النص» (76). 


0 واو امام 
لم تعد ملزمة في العصر الحاليى)”'. 

وقال: «فالشيء ما إن :: تنكشف تاريخيته حتى يصبح من السهل تجاوزه)27) 

وبيّن أن معنى أرخنة القرآن هو موضعته ضمن سياقه التاريخى ليبطل مفعوله 
بالنسبة لعصرنا؛ لأن الظروف اختلفت00. 

وقال أركون: «عملي يقوم على إخضاع القرآن لمحك النقد التاريخي 
المقارنة”* “2 وبيّن علي حرب أن أركون يهدف إلى الكشف عن تاريخية القرآن 
الأكثر مادية ودنيوية وأكثر يومية وعادية» بل الأكثر شيوعًا؟. 

وزاد أن هدفه من قراءة القرآن ليس تقويم المعنى ولا إعادة الاعتبار إلى 
الظاهرة المعجزة التي يمثلها الوحي القرآني» وإنما هدفه تفكيك المعنى بالبحث 
ين سرك يتياة بنرا إقاجاا” ليا بالل رامبسؤياز بريد أركونا وال بقريه 


للج 


وأنه منتجٌ بشريّ أرذ ضي في ظل شروط تاريخية. 
وليس هدف العلمانيين من إعادة القراءة هو فهمٌ أكثر للنص أو رد الاعتبار 
له؛ إن الهدف بكل بساطةٍ هو التحرر من النص نفسه بغية تجاوزه؛ يقول نصر أبو 





(0) «الإسلام والانغلاق اللاهوتي» (350). 

(2) نفس المرجع (48). 

() نفس المرجع (354). 

(4) «الثقافة الجديدة» عدد: (27-26/ 3 )نقلا عن «الممنوع والممتنع» (119). 
(5) «الممنوع والممتنع» (119). 

(6) نفس المرجع (120). 


َموقهشوونَ لسلا 8 ظ 

وإطلاقه حرا يتجادل مع الطبيعة والواقع الاجتماعي ميم فينتج المعرفة 
التي يصل بها إلى مزيدٍ من التحرر فيصقل أدواته ويطور آلياته»”''. 

فالهدف مرسومٌ وواضحٌ, لكنهم أحيانًا ومن باب التكتيك الهجومي يقولون: 

إنهم يريدون من إعادة القراءة فهمًا أعمق للنص» وأكثر تعبيرًا عن روح الشريعة. 
أو يقولون: إنبم ليسوا ضد النص ولكن ضد فهم العلماء للنص» وبيّن نصر أبو 
زيد هدفه من التأكيد على تاريخية النص فقال: «نزع قناع القداسة عن وجهه» وهو 
ما يؤدي في خباية الشوط إلى طرح كل الأسئلة الممكنة بلا خوفٍ ولا ترددٍ ولا 
توأطئية تبريرية؟. ظ 


وزاد: إن ممارسة هذه الحرية في نقد التراث تعد شرطًا فصروريًا في مشروع 
النهضة؛ سعيًا لتغيير بنية العقل من حالة الإذعان والتقبل السلبي إلى حالة التساؤل 
وإنتاج المعرفة»”©. ‏ . ظ 00 ظ 

52 لتعامل مع القرآن كنصٌ بشريٌ لا يحظى بأي احترام أو تقديس: وعدم 
الارار سمه كن لتر ها أو قاد بادرس المتسوديا بيني اللصيرمن أن 
البعد التاريخي للنصوص: أسباب النزول وعلم الناسخ والمنسوخ وتغير الأحكام 
لتغير الظطروف والمالاسات كما أكك أبو زين بنقيته'*©. ثم استطرهمبيدًا السراديها 
بقوله: «فإن البعد التاريخي الذي نتعرض له هنا يتعلق بتاريخية المفاهيم التي 
قط سيا التعيوفين من كتلال معطاواقاء بذاك ليد طلنيبة لتإزييكنة اللعنة التدي 


(1) مقال: «ثقافة التنمية وتنمية الثقافة». «الإمام الشافعي» لنصر أبي زيد (43). 
(2) «النص والسلطة والحقيقة» (48). 
(3) «نقد الخطاب الدينى» (87). 






39 5 ما الث ص)”" 

ثم يزيد: «ولا خلاف في أن تاريخية اللغة تتضمن اجتماعيتها الآمر الذي يؤكد أن 
للمفاهيم بعدها الاجتماعي الذي يؤدي إهداره إلى إهدار دلالات النصوص ذاتها)”*'. 

وهدفه.طبعًا من كل هذه التعقيدات واضمٌ جدّاء وهو ما يؤكده لنا بقوله: 
ابو لاومو سا او أ لا وما لت : 
الاجتماعي - جوهرها الذي تكشفه في النص)””)؛ بمعنى: أن النص يصبح نما ظ 
مطَّاطًا يتشكل فيه كل ما يريده القارئ». 

ا ا 0 
ا ا ا ال 


هذه هى أهداف تاريخية التصوصن» ايجار أوظيم الضوضن القرآن والسنة 
كالف ابقجابة ليكة ودوية فبهحراورة ذاك خصائض مع وذات تسد اريت 
واجتماعي معينء أما في عصرنا فلم تعد تلك الأحكام تناسب عصر الصواريخ 
وعلم الجينات والطاقة النووية. فلا بد من تجاوزها وإلغائها. - 0 


ولا يقتصر أبو زيد على النصوص التشريعية» بل يتعداها إلى العقائد والقتصص 
الفران» كما موس قمينه أنيوال عبر الجاتبي التسريى كريد رقف هن 


(10) «نقد الخطاب الديني» (88-87). 
(2) نفس المرجع (88). 
(3) نفس المرجع (88). 
(4) نفس المرجع (88). 


”7 ومو 1 ره موقا لإا د 161 
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أي: الشريحة الأغلظ التي ستطالها ترسانة أبي زيد النقدية ليتم تجاوزها 
وتحويلها إلى متحف التاريخ هي العقائد والغيبيات والقصص القرأني. ظ 

وهذا علمانآخر يقول: انحن نؤمن بتاريخية النضوص وبربطها بأسباب 
ورودهاء وبالفترة الزمنية التي ظهرت فيهاء وبالبيئة التي انبعئت منهاء وبالمجتمع 
الذي ولدت فيه» بل وبالظروف الجغرافية التي واكبتهاء وبالدرجة الحضارية 
للمخاطبين بهاء وبمداهم المعرفي وأفقهم الثقاني»*'. هكذا يقول الشيوعي 
الملتحي أو الشيخ الأحمر خليل عبد الكريم» وهو يقصد بالدرجة الحضارية 
والمدى المعرفي والأفق الثقافي أن جيل الصحابة الذين ظهر فيهم القرآن كان له 
مستوّى حضاريٌ وثقاني ومعرفي معيرٌء يؤمن بالخرافة والأساطير والغيبييات بل 
والكهانة كما تقدم عن أبي زيدء وبالتالي يجب تجاوز مسألة الله والوحي 
والملائكة والجن والشياطين» بل والجنة والنار؛ لأن هذه المفاهيم تتناسب مع 
الفكر الميثي الأسطوري الذي كان غالبا في ذلك العصرء أما في عصر الطاقة الذرية 
والانترنيت فلا حاجة للحديث عن هذه المفاهيم؛ لأنها لا تناسب الدرجة 
الحضارية لمجتمعنا. 

بل حديثنا سيكون عن المساواة : بين الجنسين وحقوق الإنسان والديمقراطية 
وحقوق الشواذ والدعارة والتنمية والمنفعة» أما القيم والأخلاق فضلا عن العقائد 
والأديان فلم تعد مناسبة لدرجة الوعي الحضاري لمجتمعنا. 


() نفس المرجع (89). 
(2) «الأسس الفكرية» (108). 


وطبعًا يتسلح كل من أبي زيد وخليل عبد الكريم بالسلاح الماركسي العتيق 
فيما طرحاه من تاريخية؛ فالأديان والأفكار والمعتقدات هي انعكاسٌ للأوضاع 
الاقتضادية. 
فلما كانت البيثة صحراوية بدويةٌ لها نمط إنتاج بدي يّ يعتمد على الرعي» جاء 
الدين الإسلامي بعقائده وتشريعاته انعكاسًا لهذه الأو ضاع ش 


ومع تغير وسائل الإنتاج من الزراعة إلى الصناعة» ومن الإنتاج البدائي إلى 
الإنتاج اللآلي المتطورء ومن المجتمع القبلي إلى المجتمع المدني الحديث؛ فلم 
يعد الدين ولا أحكامه مناسبة لهذه الأوضاعء وهذه هي التاريخية. ظ 

وقد ضرب لنا الشيخ الأحمر مثالا لاعتماد التاريخية في نقض الأحكام 
الشرعية» باعتماد ما سماه: المغزى من الأحكام؛ واعتبره بدرالسيعريالب 
والعصارة20. 


فالحجاب مثلا في نظر الشيوعي الملتحي مفتى الماركسية شِع للففصل بسين 
الحرائر والإماء لكي لا يتعرض لهن الفساق» أمَا وقد تحررنا: بن اليل اريم 
لهذا الحجات سن معد ” 

وزاد مؤكدا: «فإذا انتهى هذا التمايز وأصبحت النسوان كلهن خُرَّاتِء ليست 
جهن غيدات ذا احمنلف التججعاب فيكا بقارا للسترص يتين المتسارطة إل 
جح ان فصر ار لأن عافيتها لن تستمر إلا بمعرفة 0 


الذي جحاءت به) 1 


(1) «الأسس الفكرية» (110). 
(2) نفس المرجع (110). 


00 0 - تكن 
د-الطعن في ثبوث القرآن والزياده والنمص فيه: 

عند أركون حصل أثناء انتقال القرآن من المرحلة الشفاهية إلى المرحلة 
المكتوبة تلاعبات وحذف في النص. 

وهذه عبارته: «إن الانتقال من مرحلة الخطاب الشفهي إلى مرحلة المدونة 
النصية الرسمية المغلقة (أي: إلى مرحلة المصحف». لم يتم إلا بعد حصول الكثير 
من عمليات الحذف والانتخاب والتلاعبات”''اللغوية التي تحصل دائمًا في مثل 
هذه الحالات. فليس كل الخطاب الشفهي يدون وإنما هناك أشياء تفقد أثناء 
الطريق. نقول ذلك ونحن نعلم أن بعض المخطوطات قد أتلفت كمصحف ابن 
مسعود مثلًا؛ وذلك لآن عملية الجمع تمت نمت في ظروفٍ حامية من الصراع السياسي 
على السلطة والمشروعية» وهذا ما أثبته النقد الفيلولوجي الاستشراقي وهنا تكمن 
ميزته الأساسية. فليس هدفي أن أنكر ميزات الاستشراق الجاد والخدمات العلمية 
التي قدمها للتراث الإسلامي)!*' 

جعل الطعن في القرآن والتشكيك فيه من مميزات الاستشراق الجاد؛ بل من 
الخدمات العلمية التي قدمها للتراث الإسلامي. 

وقال: «إن عملية الانتقال من مرحلة النص الشفهي إلى مرحلة النص 
المكتوب تصحب حتمًا بضياع جزءٍ من المعنى»””'. ظ 
ش وقال: «وفي أثناء عملية الانتقال من التراث الشفهي إلى التراث الكتابي تضيع 
(1) تحدث عن هذه التلاعبات في «تاريخية الفكر العربي» (85). 


(2) «قضايا في نقد العقل الديني) (188). 
(3) »العلمنة والدين» (28). 


(164 ل 
أشياء. أواكرة قياف وفنا فقن لأسف" 
والحاصل كما يقول الطعان في «العلمانيون والقرآن» (793) عن مسألة 

تحريف القرآن عند أركون: «حتى لكأنه وُظف لهذا الغرض بالذات» فهي القضية 
المحورية والجوهرية؛ بل الوحيدة التي يذهب ويعود إليها في كل مؤلفاته. وهو 
يجتر كل ما تفوه به المستشرقون القدماء والمحدثون بالإضافة إلى التتخرصات 
التي يعثر عليها في كتابات المؤرخمين والباحثين الوضعيين لتاريخ الأديان». 

وعاع لمان عبر عتا عل بحرت زوكة أن سياد ق الال العقلم رتعز ناديد ا 
زيد يشككان بمصداقية الخطاب النبويء أو ينقضان ظاهرة الوحي الإلهي”2, 
وذكر أن ممن ينتقد الأصل؛ أي: اسراح راوس رك دايا لحري 
إسماعيل مظهر وطه حسين ونصر حامد أبو زيد0©©. 

وأما أركون فهو يقوم بنفس الدور وله نفس الهدف لكن بطرق ملتوية. قال 
علي حرب: (أما أركون فإنه يحاول متسلحًا بمنهجيته ذات القدرة الهائلة على 
الحفر والسبر أن يلج إلى القلعة» لكي يقوم بتلغيمها أو تفكيكها من الداخل». وزاد 
أن محاولته هي الأكثر خطورةً وأهمية؛ أي: الأكثر فاعلية ومردودية. 

وشهد شاهد من أهلها. 


٠‏ نقل هاشم صالح ف (الإسلام والانغلاق اللاهوي» (28) عن هانز كونغ. 


. (1) «قضايا في نقد العقل الديني» (232). 
() «الممنوع والممتنع» (121). 
(0) «الممنوع والممتنع» (173). 
(4) «الممنوع والممتنع» (121). 


ومو 000 


واعثير نص يزيد أن اتا قرا ل هالوتي الامين عل محمد من 
عند الله تعالى وأنه نص قديمٌ أ أزلٌ) من أخطر الأفكار الراسخة والمهيمنة'". بل 
اعتبرها ليست جزءًا من العقيدة» وأن القرآن ليس محفوظًا في السماء في اللوح 
المحفوظء وما وردفي القرآن من ذلك يجب فهمه مجازيا ا 


وأذاتولة عاك م ِتَاعْحنُ رلا الذكر ونا لد يطهة 9 ) السمر. ل 
أن الله يتدخل بحفظ كتابه كما يظن المسلمون جميعًاء بل هو تدخل بالإنسان 
المؤمن بالبشارة والحض والحث والترغيب على أهمية هذا الحفظ » بل اعتبر أن 
الظن بأن الله يتولى حفظ كتابه وعىٌ يضاد الإسلام زتهي ولا يهم أبو زيد تفاهة 
هذا الطرح وتبافته بل همه كما قال تعالى عن أمثاله: 32 و وَكَالَ الَذِنَ كفروأ لا سمعوأ 
دا اران وَالْعوَأيهِ لَعلّكر تبون (5) © [فصلت]. 

فالمهم هو اللغو والمهاترة والمغالطة؛ بغض النظر عن حظ ذلك من 
المصداقية والعقلء ثم بِيّن علامة الزمان أبو زيد أن اللوح المحفي ظ بولا مير 


الإلهى ما هي إلا مجازاثٌ فقط وليس حقيقةٌ واقعة موجودة” “. 


ويرى سيد القمامة القمني أن القرآن سقطت منه آياتٌ كثيرة» بل وسورٌ مشل 
سور الحفد والخلع والرجم ورضاع الكبير””. 


(1) «النص والسلطة» (627). ظ 
(2) «النص والسلطة» (69). 
(3) «النص والسلطة» (70). ظ 
(4) «النص والسلطة» (72). 
(5) «شكراابن لادن» (194). 
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0 
المشروع مَنْ شأنه أن يضع يدنا على أن بعض التغييرات التي لم تكن ضئيلةً أو التي 
ان اق 
للقرآن)”) 

ا كون القرآن مصدرًا موثوقًا به تاريخيًا في التأريخ لحياة 
البني» وأن الحماسة الدينية مع الجهل بتحقيق النصوص وبقواعد البحث العلمى 
التاريخي والتراثى هى السبب وراء تلك الإطلاقات20) 

وفي كتابه «النص القرأني» (2 5-5 5) ذكر أن القرآن خضع لعملية تحول من 
لفظٍ شفاهيٌ إلى لفظٍ مكتوب. وأثناء العملية فقدت أشياء وأضيفت أشياء 
وتصحفت أشياء» وأنه وقعت تغييراتٌ في القرآن عند كتابته (63). 

وأنه بتأثير من المصالح السياسية المتصارعة أدت لعمليات اختراق مَمَنِهِ زيادةٌ 
ونقصانًا (65)» وكثيرٌ من السور والآيات زيدت أو أنتقصت أو أبعدت (253)؛ 
ولهذا لاحظ غياب الاتساق التاريخي والبنيوي المنطقى في ترتيب سوره وآياته 
وموضوعاته (253). 

وشكك عادل ضاهر في صحة النصوص المنقولة عن الأنبياء والمنسوبة لل 
وقال: «فلا توجد ضماناتٌ مطلقةٌ في أنها غيرٌ محرفة أو غير منحولة)©. 


وتقدم كلام أركون المشكك في نقل القرآن من الحالة الشفهية إلى الحالة 





(1) «مقدمات أولية» (157). 
(2) «مقدمات أولية» (158). 
(3) «الأسس الفلسفية للعلانية» (283). 


0 ,ل رود فا تاد د 66 
”5 
بالضرورة نوعٌ من التبعثر للقداسة بسبب التكرار. هذا إن لم يحصل نوع من 
الابتذال والانحطاط لها" . 00 ظ 

8! وذكر رشيد الخيون أن القرآن - ولأنه ينسخ باليد < ل يلم من النسزيف‎ ٠ 
وزعم الجابري أن من تلقوا القرآن من القبائل الأخرى كانوا يقرأونه حسب‎ 
0 لهجاتهم ولغاتهم فيقولون مقك بدل «قال) : «كال) بالقاف المعقوفة‎ 
المصرية)» أو ١غال» بالغين» أو «آل)» بالهمزة... إلخ. كما تفعل شرائح اجتماعية‎ 
كثيرةٌ في جميع الأقطار العربية تقريبًا. وقس على هذا نطق أهل الخليج بالكاف شينا؛‎ 
خصوصًا أهل العراق والكويت» ونطق المصريين بالذال زايً. .. الخ. ليس هذا‎ 
فحسبء بل من الممكن أن يترجم أهل قبيلةٍ معينة بعض ألفاظ القرآن المنطوقة‎ 
بلغة قريش ان فيقولون مثلا. لهام' بدل «تعال»)؛ أو‎ 
«أقبل) بدل الإئت)/3‎ 


فالقرآن حسب الجابرى حَوّرت فيه القبائل وزادت ونقصت. 


لحكندنتكه 





(1) «نحو نقد العقل الإسلامي» (229). 
(2) «جدل التنزيل» (50-8). 
(3) «مدخل إلى القرآن الكريم» (154-153). 


4 تكذيب نصوص القرآن. 

تكذيب خلق الله للكون : ظ 

قال القمني: «الطالب يدخل إلى حصة الفيزياء أو حصة البيولوجي؛ فيدرس 
أن الخلية الأولى والسائل المنوي والنواة تكونت خلال ملايين السنين بكذا 
وتتفاعل كذا. .. إلخ» يخرج من هذه الحصة يدخل إلى حصة التربية الإسلامية أو 
المسيحية ليقال له: : إن الدنيا قد تكوّنت في ستة أيام» ثم استوى الله على العرش كما 
في القرآن» أو استراح في اليبوم السابع» كما في العهد القسديم أو في المسيحية 
واليهودية» هذه الشيزو فرينيا تجاوزها العالم)'".. ظ 

حَقُ الله للكون ليس إلا أسطورة في نظر دكتور الأساطير 80 

قال مستهدثا بخالقه: «دون تفسير واضح لعدم تدخل 31 لصالح أمته التقيةء 
رغم تدخله من قبل في أمور أهون مثل دفاعه بالطير الأبابيل عن مكة...ومع ذلك 
فإن الله لم يتدخل حتى تاريخه لحماية أولى القبلتين ومسرى النبي وثالث الحرمين» 
ولم يدافع عن عاصمة الرشيد أمام الأمريكان)(2 0 ظ 

ام يسوي سسوبيب 
مبدأ له إلا افتراس القمامة. 

والوجود البشري عند حسن قبيسي في (رودنسون ونبي الإسلام» (ص215) 
. في ماضيه وحاضره يظهر في إطار الفكر التاريخي على أنه وجودٌ زمنيٌ دنيويٌ ‏ 





(0)رب الزمان» (21). 
(2) «الأسطورة والتراث» (155). 
(3) «شكراابن لادن» (157). 


0 ومو هرا لجتكار هد < ون 
أرضىٌ» لا شأن للآلهة والأنبياء والأبطال وأرواح الأجداه الأولين بابتداعه'! أ 
وهذا تكذيبٌ صريحٌ للقرآن. ووقيق عبد المحيد الشتر فى الخلىبالااسستطورة 0 
وكذا جعلها تركي علي الربيعو أسطورةً في كتابه الإسلام وملحمة الخلق 
والأسطورة) ركنا بنداله فدوالتقنةس والتحنيسن) (28): وي جذاي: أسطورة 
الخلق الإسلامية - تشيه باقي الأنساطير القديمة للخلق؛ موسي 
اللائانة وماحم ادر لاسي 1 


واستهزأ صادق جلال العظم في اتقد الفكر الديني» (17 -18) بما ذكره 
القرآن من قصة خلق الكون وخلق آدمء واعتبر (25) أن كلام القرآن عن خلق آدم 
وسجود الملائكة له وامتناع إبليس وطرده من الجنة أسطورةٌ ناض تناقظا 
صريحًا المعارف العلمية. 

وكان شبلي شميل ينكر الخلق والمعاد. «آراء الدكتور شبليٍ شميل» (4 9-6 6). 

ولذلك سيكون من المضحك كما يقول أشرف عبد القادر «أن تأخذ بنظرية 
خلق الكون التوراتية التي تبتتها آيات القرآن الكريمء بينما العلم يقدم لنا نظرية 
ع ا عو وا 
الأسطورة البابلية» بل دام أقل من ثانية)”* ظ 


وخلق آدم من صلصال عزن ازنك الأسفيره الها انمطور ا تسويريه 
ترجمها أحبار اليهود في القرن السادس قبل الميلاد خلال الأسر البابلي في سِفْرٍ 
التكوين» وكذلك أسطورة خلق العالم في سبعة أيام» وأسطورة طوفان نوح. 





(1) «أزمة الخطاب التقدمى» (74). 

(2) «التراث بين السلطان والتاريخ» (144). 
(3) «العنئف والمقدس والجنس» (0). 

(4) «العلانية مفاهيم ملتبسة» (10). 


وأسطورة لوطء ترجموها من ملحمة جلجامش” 
التكذيب بقصص القران: 

ظ تولى كِبرَ هذه المسألة محمد أحمد خلف الله في «كتابه الفن القصصي في 
القر آن الكريم». وخلاصة ما ذهب إليه أن القصص القراآني «أنساق من السرد 
العو طني وش قي ان رامت تا ئق تاريخية»» كما قال نصر أبو زيد”2؛ أي: 
القصص القرآني مجموعة من الحكايات الشعبية أو لتقل "الأساطير الخرافية 
الست قاد ق تاريخية» فلم يوجد نبي اسمه نوح أو إبراهيم أو أصحاب الكهف. 

وإنما هي حكاياتٌ سردية للعبرة والموعظة؛ وتابع محمد أحمد خلف الله في 
افتراءاته هذه واحدًا ممن يوصف بالعلماني المعتدل» وهو محمد عابد الجابري. 


قال الجابري بعد أن بِيّن أن القصص القرآني لضرب المثل والعبرة» لا للرواية 
التاريخية: (وهكذا فكما أننا لا نسأل عن صحة القصة التي وراء الأمئال التي 
تضرب لموقفي أو حال... إلخ؛ لأن المقصود بالمثل ليس أشخاصه بل مغزاه: 
فكذلك القصص القرأني في نظرنا. والصدق في هذا المجال سواء تعلق الأمر 
بالمثل أو بالقصة لا يلتمس في مطابقة أو عدم مطابقة شخصيات القصة والمثل 
للواقع التاريخي. بل الصدق فيه مرجعه مخيال المستمع ومعهوده؛ فإذا كنا 
نعجب بمثل وننفعل له فهو صادقٌ بالنسبة لناء أما صدقه في نفسه فلا يكون 
موضوع سؤالٍ ما دام يثير فينا ذلك الانفعال المعبر عن الإعجاب والتصديق»0) 





(0)«الحوار المتمدن» العدد: (2003()690 / 12/ 22). 
(2) «النص والسلطة والحقيقة» (10). 
(3) «مدخل إلى القرآن الكريم» (238). 


ل ف طب 2ك 

وهذا كلام موافقٌ لخلف اله في غاية الوضوح والصراحة. فقصة يوسف مثلا 
ليست واقعيةً حقيقيدٌ وصدقها هو فيما تحدثه فينا من انفعالٍ وإعتجاب. لا أنها 
صادقةٌ في نفس الأمر ثم يزيد مؤكدًا: «وبما أن الهدف من القصص القرآني هو 


صرب المثل واستخلااص العبرة فلا معنى لطرح مسآلة || 3 بق التاريخية»”''. 


ا ماس 0 
العرب»)”*) ثم ذكر أن العرب كانت لهم خبرةٌ بأخبار الأمم وقصص الماضين. 

ووضع اتاريخية» بين مزدوجتين ليبين أنها ليست تاريخيةٌ حقيقية» وأكد ذلك 
بتقييده ذلك بمعهود العرب؛ أي: القصص القرآني في نظره هلايدل عل وقائع 
تاريخية حقيقية» ولكنه حسب ما كان شائعًا ومعهودًا في الحكايات الشعبية لدى 
العرب» فهي ليست خالا محضّاء ولكنها حكاية لما كان شائعًا في الأوساط 
لعربية. اما 0-00 
لماضي كتاب المرحوم محمد خلف اله (الن القصصي في القرآنة . وقد انتهى 
فيه إلى أن القصة القرانية 1 يكن هدفها التاريخ بل العظة والاعتبار» وأن هناك 
أقوالا جاءت على لسان بعض الشخصيات في القصة أنطقها القرآن على لسانهم؛ 
وأن مضمون القصة القرآنية هو ما يعرفه المعاصرون للنبي من تاريخ» ومع أننا لا 
نختلف كثيرًا حول هذه النتائج إلا أن طريقنا إليها يختلف عن طريق خلف 





(0) نفس المرجع (239). 
(2) نفس المرجع . 


لت 


ه20 فالخلاف هو فى طريقة العرض لا ا 

. وقال في مكانٍ آخر بعد سرده لعددٍ من القصص القرآني: «أما مسألة ما إذا كان 
محتوى هذه القصص يحكي وقائمَ تاريخيةً فهي مسألةٌ لا معنى لها في نظرنا»©©. 

وممن يميل إلى هذا عبد المجيد الشرفي» فقد أكثر في كتبه من الحديث عن بنية 
القرآن والسنة الأسطورية وقال: ١كما‏ يحسن بنا أن لا نغتر بخصائص الخطاب 
الميثي””' فنأخذها على أنها تنتمي إلى الخطاب المفهومي وتتماهى معه تماهيًا 
كاملا؛ على غرار ما دأب عليه مفسرو النص القرآني حين سعوا إلى تفصيل ماهو 
مجملء وتعيين المشار إليهه وترجمة الرمز عمومًا إلى وقائع ا ييه 
وهذا نص واضحٌٌ عند من يفهم الخطاب العلمان وتمرس به 00 

فالشرفي يقول لنا: : "إن القصص الأسطورية المذكورة في القرآن ما هي إلا 
رمورٌ تهدف إلى إيصال مفاهيمٌ معينة» لا أنها وجدت فعلًا في التاريخ». ظ 

عبر صادق جلال العظم أن قصص القرآن مثلها ثل أة أساطيٌ خرافية في 
عالم الأدب' 

وقال القمني مشككًا ومستهزءًا بناقة صالح وقصة الطوفان: اثم لاشك أن أي 
اجو باينا سد ل وال ا 
مقابل ناقة تلدها صخرةٌ!! كما لاجدال أن إيجاد تفسير معقولٍ لإفناء قوم نوح في ظ 





(1) نفس المرجع (243). 

(2) نفس المرجع  )249(‏ - 

(3) أي : الأسطوري. 

(4) «الإسلام بين الرسالة والتاريخ» (55). 
(5) «نقد الفكر الديني» (69-68-67-66). 


وَمَوْق نهنا دكار 8< دش ل _ماللسااسمر نت 


ضوء المعقول الآني يفرض حرية الاعتقاد»"''. ووصف أركون القصص القراأني 
بالأسطورة السناد 0 


3 


6 07 
وأن القرآن المتعان تمدن قن وو طتها بين تور وغمّر وجهتها 
وغائيتها لكي تتطابق مع وجهته هو'*' 
وينحو هذا المنحى كذلك: تركي علي الربيعو» فالقصص القراني يتتمي إلى 
الفكر الأسبطورى المثم 7 والواجب على الباحث «القيام بنقٍ تاريخيٌ لتحديد 
0 الخلط عن والإضافة ا التاريخية الي كدت 0 
و 0 
محل التازيخ تار . أي : القصص القرآني ذو بنية أسطورية خرافيةٍ لا تاريخية وغير 


وإقدل ونه وحار وقصة صالح”*' وغيرها قصصٌ أسطورية. 





(1) «الأسطورة والتراث» (22). 

(2) «نحو نقد العقل الإسلامي» (78). 

(3) «نحو نقد العقل الإسلامي» (78). 2 

(4) «نحو نقد العقل الإسلامي»  .)149(‏ 

(5) «العنف انين والجنس» (78-54-52). 
(6) «العنف والمقدس والجنس» (52). 

(7) «العنف والمقدس والجنس» (54). 

(8) «العنف والمقدس والجنس» (78). 

(9) «العنف والمقدس والجنس» (55). 


تكذيب قصة الطوفان والسخرية منها: 

ماتيا در ساي لسر 
الأسطوري الخرافي. 

قال عصام الدين حفني ناصف في «اليهودية بين الأسطورة والحقيقة» (111) 
عن قصة الطوفان: «لا يسلم بصحتها في الوقت الحاضر إلا رجلٌ يفكر في القرن 
العشرين بعد الميلاد تفكير الذين كانوا يعيشون في القرن العشرين قبل الميلاد. 
رجل يتمتع بعقل كعقول الأطفال وتصديت ساذج كتصديق العجائز 0 

وسخر (105-104) من قصة الطوفان. وتساءل: لاسي ل د 

بين الذكر والأنثى عند الحشرات مع أنه لم يكن مزودًا بمجهر؟ وكيف قفزت تلك 
الحيوانات التي لا تحسن السباحة من قارةٍ إلى أخرى وجاءت إلى السفينة؟ وكم 
سنةٌ أمضاها الحيوان الكسلان من أمريكا الجنوبية إلى العراق؛ وهو لا ييستطيع أن 
بف اكررمن ايه ررمت في الوم" وهذا تكذيبٌ للقرآن. 
التكذيب بقصة إصحاب الكهف: 

اعتبر صادق النيهوم العلماني الليبي أن قصة أصحاب الكهف حادثةٌ 
رمزية””؛ أي: : ليست قصةٌ حقيقيةٌ» بل هي رمرٌ فقط لأشياء معينة. 

وهي مليئةٌ بالرموز» فالرقيم رمرٌ واضمٌ محدةٌ للنشاط التجاري الذي تميزت 
بهالأمم المسيحية في العصور الحديثة» والكهف رمرٌ آخر محددٌ للنشاط 





(0) «أزمة الخطاب التقدمى العربى» (2 7). 


(2) نفس المرجع (2 7). 
(3) «الرمز في القرآن» (1 5). 


الام د لط جك 
الكهنوت في الأديرة المتوحدة وبقاع النساك في الجبال. وترتيب وضع الكلمتين في 
النص (الكهف والرقيم) يبدو بمثابة تلخيص مذهل لتاريخ المسيحية بأسرها التي 
بدأت في كهوف الرهبان وانتهت فق روات اليذه الكبيرة والننولد””. 

. ويستمر مفسرنا العبقري قائًا: «وهنا تصبح الآية: 38 و وَححسَبهُْ أيتفَحاظا وَهُمٌ 
رود ا رمرًا لحال الركود المعروفة في تاريخ المسيحية. بين ميلاد 
عيسى المسيح وبين عصر الإمبراطور قسطنطين؛ وهي فترة تميزت بحالةٍ حادة من 
الخمود الكلى في جميع مناطق الدين الجديد» وتصبح الآية: 8و وَيْمَلبَهُمْ ذَات لمن 
وَدَاتَ أَلشَمَالٍ #[الكهف 17] رمزا لحالة التيه التي عاشها أتباع المسيحية في تلك 
الفترة ملتمسين طريقهم لنشر تعاليم المسيح بين أوروبا وبين يق أثيوبيا: ..» وتصبح آية 

وَطبهُم بَنسظ وَرَاعَيَهِ بالْوَصِيدٍ * [الكهيف إشارةً أكثر وضوحًا إلى أن الدين 
الجديد كان يواصل انتشاره في مناطقٌ مأهولةٍ بالشعوب التي تحتر تحرف الرعى )1 : 
قادت مفسرنا العبقري حماقاته إلى شيءٍ أخطر وأخطرء فزعم أن عيسى له أب 
و 
أيه د كُمُلُ مَرَسَمَ 6 [آل عمران: 44]. أن : يعزو جها!ةا 

وحماقات هذا الرمعدا بيه بصمافات قائده الملهم القذافي» الذي طار 

بحماقاته وطرائفه الركبان» والناس على دين ملوكهاء فلا عجب. 


منها مثلًا ما زعمه أن معجزات عيسى ليست حقيقيةٌ ولكنها رمز فقط» كيف؟ 





(0) نفس المرجع (57-56). 
(2) نفس المرجع (64-63). 
(3) نفس المرجع (89). 


ب ها ا 

ل للب هق ا 

شفاء الأكمة والأبرص معناها: الأعمى هو الذي لا يستطيع أن يرى آيات الله 
وأما الموتى فهم العاجزون كليةٌ عن الارتباط”). 

والحروف المقطعة في القرآن هي علاماتٌ في مذهب صوف عند اليهود يعرف 
بالقبالة»؛ وهو عبارة عن نظام تدريبيٌ تربويٌّ يتبعه المريدون في مسالكهم نحو 
المقامات التي يسعون إلى بلوغهاء وكل حرف منها يشير إلى مسلك من تلك 
بالك 

وللتذكير فأهم مراجع النيهوم هو تفسير باللغة الإنجليزية لمحمد علي الهندي 
القادياني/”'؛ علمًا أن أول من أحدث فرضية الرمز في القرآن هو المستشرق 

0 1 0 ظ ل اه )04 
الونجليزي المتحامل على الإسلام مرجليوت المتوى سنة 1940 5 


ححووو- ظ 





(1) نفس المرجع (113). 
020 «الممنوع والممتنع» (59). 

(3) «الرمز في القرآن» (50). 

(4) نفس المرجع (151). 


مو 01 4 )4 
ين 0-0-0 
د-الطعن في الفران: 
5 ا طعونًا 5 0 
بمحمد أركون. ‏ < ظ ظ ظ 
فقد ذكر أن سورة الكهف تعرّضت “لتحويزاتٍ أؤ لتغييرات» وآن الآية 25 
كني نكا ا هلك 175"'ينوآن 3 السورة تاوذ لعو 


و ل ل اا 


وأذ الخطاب القرآني خطابٌ سلطوي "رمكتارري” الايد القرآن 
الخطاب القرآن 5098 ظ 


0 ا الخلط 58 اد والمغالطات 0 55 أحدثتها 


الروايات القرآنية بالقياس إلى معطيات التاريخ الواقعي المتعيوير 7 .رشيف 


(1) «القرآن من التفسير الموروث» (148). 
(2) نفس المرجع (148). 

(3) نفس المرجع (149). 

(4) «تاريخية الفكر العربي» (166). 

(5) «القرآن من التفسير ال موروث» (64). 
(6) «الفكر الإسلامي» (148). 

(27) «الفكر الإسلامي» (203). 


و 


الخطاب القرآني ب: «متملصٌ مواربٌ سريعٌ تلميحىٌ)”". 

ووصف القرآن بأن فيه تناقضًا تأسيسيًا شاملا على مدار الخطاب القرآني 
كله" . 

وقال: «فالقرآن لا يعرض الأمور على هيئة خطاب هادئ يوصل الحقائق 
والمعارف إلى الناس بطريقةٍ رصينةٍ رزينة» على العكس فإنه مليءٌ بالمماحكات 
الجدالية الساخنة ضد الأعداءء والمناقشات الخلافية الهائجة» وكل أنواع 
الدحض لأقوال الخصوم والمحاجات الإلحادية المعادة مرارًا وتكرارّاء هذه هي 
طريقته في إيصال حقيقته إلى الناس» وهذه الأساليب المتوترة تهيمن على عددٍ كبير 
من الآيات القرآنية ...2 إلى قوله: «فالخصوم المستهدفون من قبل هذه الآيات 
القرآنية العنيفة والحادة اللهجة»””'. وقال عن التضحية بالنفس في القرآن: «ولكن 
هذه التتضحية بالذات تبدو في القرآن مشبوهة» أو تنطوي على ازدواجيةٍ أو 
تناقضص )”4 وقال هاشم صالح: «في الواقع إن الفقهاء استغلوا تناقض القرآن أو 
غموضه وعدم وضوحه فيما يخص هذه النقطة...)200, واتهم القرآن في موطن آخر 


واعتبر عبد الوهاب المؤدب أن في القرآن جوانب عتيقة بالية فيها استيلابٌ 





(1) «نحو نقد العقل الإسلامي» (258). 
(2) «الفكر الإسلامي» (148). 

(3) «نحو نقد العمل الإسلامي» (266). 
() «نحو نقد العقل الإسلامي» (273). 
(5) «الإسلام والانغلاق اللاهوتي» (221). 
(6) «الإسلام والانغلاق اللاهوتي» (209). 


مس و هه و[ وو 276 
قمر لإسلام جد 
ووحشيةٌ ظالمة وعنفٌ مثل نجاسة المرأة» وتعدد الزوجات» والتطليق عن طريق 
الطرد التعسفي؛ ونظام الرق» وقانون القصاص العين بالعين والسن بالسن” ٠‏ 


0020 4 


والقرآان والسنة حسب عزيز العظمة: اأخبارٌ فيها اختلافات كثيرة وكبيرة) 


وشكك أركون في اتهاء القرآن لأهل الكتاب بتحريف كتبهم» وسماها تبمة 
رهيبة”)» وكذا شكك حسن حنفي في مقدمته لرسالة إسبينوزا (22) في كون 
القرا معدو عافن التخيير والفنين. ظ 

ونظرة الإسلام إلى كون الأديان السابقة محرفةً وخاطئة ليست عنصرًا مرحبًا 
به عند أركون؛ لسبب بسيط: أن المنهج النقدي التفكيكي الموضوعي التاريخي 
الغربي ‏ يكل كلمته في هذه المسألة: فهو دين | لكر ةو الحديد” . 
القرآن عنيف ووحشي وقاس: 


هكذا صرح جماعة من العلمانيين. 


سيأي أنه وحشيٌّ وعنيفٌ في فقرة #القانون الجنائي الإسلامي قانودٌ همجيّ 
وحشي). 


ووصف ركيوك امندة :اقرف فور 402 لش بالمقطع العننف 
والملتهب””'؛ وقال: «فالعيف الذي نظَّرله القرآن في سورة التوبة670'» وذكر أن القرآن 


(1) «الإسلام والانغلاق اللاهوتي» (113). 
(2) «التراث بين السلطان والتاريخ» (54). 
(3)«نحونقد العقل الإسلامي» (338). 

(4) «نحو نقد العقل الإسلامي» (8 26). 

(5) «الفكر الإسلامى» (148). 

(6) «قضايا في نقد العقل الديني» (103-102). 


1 






180 ل ظ ء' 2-7 أل 0 


تحدث بقسوةٍ وسلبية عن البدو'''» ووصف في مواطن أخرى القرآن بالعنف0©, 

وقال الجابري: «لأن ما احتفظت به السورتان (أي: الأحزاب وبراءة) كان 
عنيقًا وا وعند محمد الشرقي: «القرآن وضع أحكامًا قاسية تحط من 
الكرامة»”*". وللقرآن عند عبد الرحيم لمشيشي لهجةٌ شديدة العنف9", . 

وله حسب عبد الوهاب المؤدب موقف هجوميٌ عنيفٌ”" و لوقاف 
متقلب» ونصوصه لا تخضع لمنهج متماسكِ محكم في التأليف77. ولهجته مع 
اليهود أكثر قسوةٌ وتشددا9». 22 ْ 

وربط النص بالرصاصء والعنف بالمقدس هو وم رضدة ابمعنى أدق: 
إنها تدين بمرجعيتها إلى نظرة السلطة» ولذلك بقيت محكومةً بهواجس إيديولوجية 
وشواغل ظرفية جامحة» ولم تساهم إلا في إذكاء خطاب نظريٌ سوسيولوجيٌ 
سطحي وفي زيادة الطين بلة»» كما قال الربيعو ظ ٠‏ 

ذا أ تجسد نزعة أ وساسيً تن وجهة فر ادل في طامرة لإا 
ا 0 





(1) «الفكر الإسلامي» (41). 

() «نحو نقد العقل الإسلامي» (268) و«الفكر الإسلامى» (3 9). 
(3) «مدخل إلى القرآن» (209). ْ 

(4) «الإسلام والحرية» (2 9). 

(5) «الإسلام والانغلاق اللاهوتي» (101-100). 

() «الإسلام والانغلاق اللاهوتي» (147). 

( «الإسلام والانغلاق اللاهوتي» (147). 

(8) «الإسلام والانغلاق اللاهوتي» (148). 

(9) «الحركات الإسلامية» (2 9). 

(0) نفس المرجع (101). 


لإا لظيو _انس سر الق) 
اشتمال القرآن على الأساطير: ا 

تقدم في فقرة «الدين الإسلامي ملي بالأساطير» أن الأساطير السومرية 
والببلة والكتعانية والأشورية والمصرية والفينيقية هي الأصل الذي بنييت عليه 
الآديان. وفيه نقول عدة في ذلك. 


وذكر أركون (أنه فضت عن الأساطير القديمة و والآناجيل والصابئين 
والحكايات العريية القديمة أصداء وإضيدة 2 القرآن)7) 


والقرآن ذو بنية أسطورية عند أركون 0 وتركي علي لود وزاد الربيعو أن 
الرواية القرآنية هي الإطار المرجعي لتاريخ قديم تحل فيه الأسطورة محل التاريع/*' 
أي: القصص القرآني ذو بنية أسطورية خرافية لا تاريخية وغير واقعية. . 

وقال علي حرب: «لأن الأسطورة هي القوة المحركة للمشروع الديني 
وللدعوات التي تتم باسم الدين»”*» وقال عن النص الديني: «إنه نص ذو بنيةٍ 
أسطورية»”6'» وكذا قال نصر أبو زيد””'» بل الأسطورة عنده هي القوة المحركة 
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(0 «الفكر الإسلامي» (84). 

(2) «الإسلام الأخلاق والسياسة» (172) و«تاريخية لفكر العربي؛ (210) 
(3) «العنف والمقدس والجنس» (55-54-33). 

(4) «العنف والمقدس والجنس» (54). 

(5) «نقد النص» (211). 

(6) «نقد النص» (211). 

(7) نقد النص» (211). 

(8) «نقد النص» (211). 


ونعود مرة أخرى إلى أركون ليقول لنا: «إن الحكايات التوراتية والخطاب 
القرآني هما نموذجان رائعان من نماذج التعبير الميثي أو الأسطوري»”''» ووصف 
القصص القرآني بالأسطورة الساذجة)©'. 

وقال: «إن أساطير غلغاميش والاسكندر الكبير والسبعة النائمين في الكجهف 
تجد لها أصداء واضحة في القرآن)200. 0 
العجيب المدهش: 

العضيية التدهة عن أركون وغترو هو ممجموع من الأساكطد افر افا 
والحكايات الشعبية التي تحكيها الجدات للأطفالء وتنتشر في مجال الأدب 
بالخصوص. والأدب الشعبي كحكايات سندباد والغول وطرزان» ويدخل 
ضمنها: عالم الساحرات والعفاريت والجن”'' والملائكة» بل وكل الغيب. 

واستعمال العجيب والمدهش في الخطاب القرآني يتناسب مع البيئة الثقافية 
للحجاز في القرآن السابع» وهو ركيزةٌ من ركائز الفكر الديني. ظ 

والعجيب المدهش الأركوني موجودٌ في القرآن كثيرّاء كما بِيّن في بحث طويل 
في كتاب «الفكر الإسلامي) (187))؛ ومثلت قصص الأنبياء مجالا خصبًا لاكتشاف 
هذا العجيب المدهش في القرآن الكريم, أو الساحر الخلاب كما يسميه أحيانًا. 


قال (203): «هذا مع العلم أنه يمكننا أن نحدد نمط وضواة العجيب المدهش 


(1)«تاريخية الفكر العربي» (210). 
(2) «نحو نقد العقل الإسلامي» (78). 
(0) «الفكر الإسلامي» (84). 

0 «الفكر الإسلامي» (216). 


55 عوق انكام هد < 62 
ووظيفته بشكل دقيتٍ إلى حد ما في الحكايات (كذا) العديدة وأحيانًا الطويلة 
الموجودة في القرآن» إنن نفكر هنا ملا بسورة يوسف المشهورة وبحياة موسى... ثم 
بمختلف الحكايات المتعلقة بالأنبياء السابقين على محمد أو بالشعوب القديمة». 

0 «نلاحظ أن السب المددش يب ف ترآ هونا مها جد جد 


و ا ا ا 000 


الديني ويزدهر' “. وفي الوقت ذاته أكد على غياب مفهوم العقل من القرآن'”. 

إذن: أساطير وخرافات وغياب العقل. هكذا ضور أركون كثات الله المبين!! 
مع أن هذه الشبهة الأركونية لاتحمل من الجدة إلا المصطلع» وإلا شهي شيف 
ا أثارها المشركون ضد القرآن 98 لوا لسو الأزايت أسفتبهانوه 
شل عَلِدَهِ بسكرَءٌ وأصيلا (رك) 6 [الفرقان]. ظ 

فلا تعدو محاولاته كونها إعادة صياغةٍ لشبه الزنادقة على مر التتاريخ 
بمنهجيات علم الألسنيات» وعلم النقد التاريخي وغيرها. ظ 
القرإن نص مفئوح على جميع المعاني: ظ 

اا 1 1 1 ةؤز1 11711111 
لاح با 7 


10 5-6 عقا تلد متنوعة كد .تنوع الأوضاع والأحوال التاريخية التي 





(1) «الفكر الإسلامي» (211). 
(2) «الفكر الإسلامي» (211). 


تحصل فيها أو تتولد فيها»”"'» وقال: «القرآن نص مفتومٌ على جميع المعاني». 
سيعرف جيدًا أنه يقصد أن القرآن يحتمل جنيع المذاهب والأفكار, بل حتى الإلحاد 
عب تستخر جه منه فممكر”"؛ لأن ا 
حيسث يمكسن أذ تتصراى فب كل الذوات وأذ تراه مخف العاف 
والشرائع” 

وم دنا وخر ؤفك أذ هلام د رف تياك ستفة. 


يستعمل في اتجاهاتٍ مختلفةٍ ومتعارضة وأحيانًا متناقضة, فذة فنفس النص يمكن أن 
يؤول لغائدة الشيء ونقيضه. ولذلك فإن يت بالتص ليس احتجابجا 





بريعًا) ,2 
2958 

(0) «تاريخية الفكر العربي» (145). 

(0) «نقد النص» (87). 


(3) «تحديث الفكر الإسلامي» (9). 


-نقد القرآن زا فهم إلقرآن: 

تنوعت أساليب العلمانيين وتعددت مشاريعهم في نقد التراث الإسلامي 
وتفككه بغية زحرزحته وتجاوزه. فهذا أركون سمى مشروعه: انقد العقل 
الإسلامي» ويعني به: القرآن والسنة وما تفرع عنهما. . وهذا الجابري سمى 
مشروعه: «نقد العقل العربى ي4» متحاشيًا ذكر صفة «الإسلامي) بنارا 
الإسلاميين» كما قال بعض نقاده. وهذا حسن حنفي سمى مشروعه: (التراث 
والتجديد»» وجمع علي حرب بحوثه تحت مسمى: «نقد النص». 

والعقل الإسلامي» والعقل العربي. والتراث؛ والنص كلها مصطلحات 
لمعئّى واحدء هو القرآن والسنة وما تفرع عنهما من علوم. 

وإن كان الغالل على أركرق نفد القرآن واتسكة تحن دايسا فى تحين رائى 
آخرون التترس خلف مفهوم النص من أجل نقد النص نفسه؛ كما فعل نصر حامة 
أبوزيد وآخرون.' - 

ولوك 5ك للش هو التقدمن أنجل التجارن كبا عبان رح رمز 
أفصح نصر حامد أبو زيد عن حقيقة مشروعهم قاتلا: «الاتجاه الشاني هو اتجأه 
القطيعة مع التراث» وهو اتجاةٌ يرى أن للتراث وجودًا ضارا مسؤولا عن بعض 


جوانب الأزمة الراهنة» ويرى أن الحل يكمن في ضرورة تحليل هذا التراث أو 
تفكيكه سعيًا لإحداث قطيعة معرفية تحررنا منه ومن تأثيراته الضارة. «دوائر 


الخوف» (194). 22202 
0 قبله الاتجاه الإسلامي. والثالث: اتجاه تجديك التراث» واعقيرة 3 4 


تلفيقيّ «منهجح حسن حنفي ومن معه) (194)» وهذا كلام في غاية الوضوح.. 


' ظ 1 ا 
اند اللمقة 
ا رار يي 
ل 50000 
هو محاولة فرض قراءةٍ تاريخيةٍ للنص القرآني قراءةً تمتنع منذ الآن فصاعدًا عن 
أية عملية إسقاط إيديولوجية على هذا النص). 
وغير خافٍ على أمثالنا أن النقد التاريخي الذي يتسلح به أركون هو إفرارٌ 
غربي حدائيٌء له قيمٌ وإيديولوجيا تقف خلفه. وله فلسفة للحياة ورؤيةٌ للكون 
يحاول أركون أن يوهمنا أن العلوم الإنسانية والنقد التاريخى شأنها شأن 
العلوم التجريبية كالفيزياء والكيمياء والرياضيات فكما استقبلنا هذه بدون تحفظ» 
فعلينا استيراد الأولى كذلك. . مع أننا نفهم الفرق بين هذا وهذا جيدَاء وأن العلوم 
لاوا 
العلماني الفرئسي مثك. ظ ظ 
أما العلوم الإنسانية وعلوم الاجتماع والنقد التاريخى فهى فلسفاتٌ أكثر منها 
علوم تختلف نتائجها حسب المدارس الفلسفية التى تتبناها. 
والنقد التاريخي مثلا ليس رجلا منزهًا معصومًا ينطق. بل الذين يقرأون 
وينقدون هم بشرٌ لهم أفكارهم وقناعاتهم ونسقهم الإيديولوجي والفلسفي 
قال أركون في الكتاب المتقدم نفسه (230): «أعتقد أن الألسئيات هي علمٌ 


وَمَوَقفهوا لإ” تك د | 17 
في طور التكوين والبحث عن مناهجه الخاصة؛ وأعرف عن طريق التجربة أن 
هناك خلافاتٍ كثيرةً وصراعاتٍ عديدةً بين علماء الألسنيات» وأنهم يجدون 
صعوبة كبيرةً في التوصل إلى اتفاق ما). 

يعدن ١‏ قود كلك بان در فار قرسي جا مانا انا ومس سام 
تجاوزه الباحثون. قال: (ينبغى العلم بأن علم الفيلولوجيا أو فقه اللغة التاريخى 
كان قد تربع لفترةٍ طويلةٍ على عرش العلوم الإنسانية» كانت الفيلولوجيا ملكة 
الملرع المسسادبة و السبهدية التاريةبة القدية بالطياية الانية للتسوسي 
القديمة» ثم بين بن أركون أن هذه المنهجية أل نجمها بعد مجيء البنيوية. انحو تقل 
العقل الإسلامي» (67). ظ 

وحكى أركون مرارًا أن المستشرقين الألمان يرفضون إلى الآن -وبعد ظهور 
البنيوية - ترك الفيلولوجياء وأكد أنه تحدث معهم مرارًا حول هذا ورفضوا. 

والنقد التفكيكي الذي أسسه نيتشه ثم تلاه هيدغر» وهو واضعٌ الاسم؛ ثم 
ميشيل فوكو وجاك دريدا وجيل دولوز'”. 

وإذا كان التفسير والتأويل ينظران في مراد المؤلف. فإن التفكيك يقطع الصلة 

مع المؤلف ومراده» ومع المعنى واحتمالاثه(2'» وهو يتجاوز منطوق الخطاب إلى 
ا 00 


مثال على ذلك: (لا حكم إلا )4 فالمؤول يتجه إلى معرفة القصد منها كأن يقول: 


(1) «الممنوع والممتنع» (23). 
(2) «الممنوع والممتنع») (150) «والمرايا المحدبة» من البنيوية إلى التفكيك» (91). 
(3) «الممنوع والممتنع» (150). 


155 2 اناه 


لا سلطة لأحدٍ على أحد؛ لآن الله هو صاحب السلطة الحقيقية. 





”و أها المتكك نري أن القو ل المذكوويا سن ال عتمي مف عقن لض 
يخفي سلطته على سامعه بقدر ما يخفي إرادة قائله بالسيطرة على سواه”"©. 

ونفى التفكيكيون كل الفلسفات لني تقدمتهم واعتبر مخالفوهم كهابرماس 
التفكيكية عبئًا ونزعةٌ عدمية” 0 ظ 

في حين يرى الماركسيون أن المنهج الجدل الديالكتيكي هو أرقى المناهج 
التي عرفها الفكر البشري. ظ 

فكيف نترك كتاب الله وسنة نبيه بين أنياب وممخالب المناهج الغربية التني 
حتفن عضها غناو هذ أكدرها أفلنا. 

مع أنا في خنّى عن هذه المناهج المحدثة المضطرية؛ بمشاهيج علمااتا 
ابي يا 
بشريّ أو شرع بشري» بل هو بشريٌّ مقابل بشري؛ لأن الشرع الإلهي إن إنما يفهمه 
اليكره تلجس لين إل بهرى زيسير أن الخطاب الذي ينجامل هذه 
الحقيقة الكبرى. «نقد الخطاب الديني (67). . 

مع أن الخطاب الديني كما يعبر هو والخطاب الإسلامي كما نعبر نحن,. لا 
يتجاهل هذه الخرافة الكبيرة والزعم الباطل؛ لأنه يعرفها ويعرف تبافتها وتفاهتهاء 


(0) نفس المرجع (54). 
() «الممنوع والممتنع» (45). 


موقو لمتكا هد 50 
ويعلم أنها حيلةٌ تكتيكيةٌ وعباءةٌ إيديولوجية لاغير» لا تمت إلى العلم والحقيقة بصلةٍ.. 
وقد تحدث الخطاب الإسلامي مرارًا أن الشرع منه قطعياتٌ معلومة من 
الدين بالضرورة» اتفق عليها السلف والخلفء بل وفي كثير منها سائر الفرق» بما 
فيها الفرقة التنويرية حسب المنظور العلماني: المعتزلة» وابن رشد وعيره ممن 
يسبح بحمده التيار العلماني» مثل الصلاة والصيام والحج والزكاة والحجاب 
والولاء والبراء من الكفار والمشركين وإقامة الحدود الشرعية» وتطبيق الشريعة» 
وتعر الرا والنقيره وعشرات التستائل. 0 
. وعى ضوء تحليلات أبي زيد: إن هناك فرقًا بين هذه الثوابت القطعية وبين 
شرع للله. انظر إلى حجم السفسطة والتهافت التي يهذي بها أبو زيد؛ فإذا قال الله 
تعال” : 98 يكأمبا لدي اموا إنما ادر امير والاضاب والاره ب َس من عَمَلٍ الشمِطنِ فأجتنوه 
علَّكمَ تملحو (5) # [المائدة]. 

. فإذا قلنا: :إن له في هذه لآية يحرنا من شرب الخمر والميسر والأنصاب 
والأزلام. يكون قد انقلب بشريًا بعدما كان إلهيّا. أليست هذه قمة السفسطة 
والتخرص والجعجعة من غير طحنء بل العكس هو الصحيح تمامّاء عندما يقول 
أبو زيد: «إن مراد الله هذه الآيات: البيئة العربية البدوية في الجزيرة» فهذا مجادٌ 
ورمرٌ فقط» والميسر أصبح من أصول الاقتصاد الحرء والخمر يعد بطريقةٍ طبيةٍ 
عالية الجودة» هنا ينقلب الإلهي بشريًا. فانظر كيف يقلب الحقائق ويزور 
الاتمامات» ثم ما دخل أبي زيد -الذي حكمت بردته وتطليقه من زوجته محكمة 
قضائيةٌ مصريا محترمةٌ» مشهوةٌ لها بالنزاهة - بفهم الدين وعلومه؛ وهو 


190 ع الل 
تنصبوا كتابكم المقدس ككتاب لا يناقش ولاايمسء لايحق لكم أن تعتبروه 
حاملا لكلام إلهيٌ أل أبديٌّ غير مخلوق» يتضمن الحقيقة الكلية والنهائية ولا 
يخضع لأي تساؤل؛ ا كن سذاجتكم أيها المسطلو 1 . 

هكاذا يخاطب الحقير التونسي عبد الوهاب المؤدب في كتابه «مرض 
الإسلام» (16) المسلمين» يجب نقد القرآن ونقضه وإسقاط قداسته. ولأنه 
يصعب الآن تجاوزه كليّاء فالحيلة في نظره هو ضرب القرآن بعضه ببعض على 

يقة السم والترياق على حد تعبير هاشم صالح”*. والقرآن حسب العروي 
كمصحفٍ يتصفح» كمجموع حروفٍ وكلماتٍ وعباراتء وثيقةٌ ماديةٌ كباقي 
الوثائقء لا اعتراض على إخضاعها لجميع أنواع النقد المعاصر. الأمر 
مشروع...'3 ظ ظ 

وعادة ما يقوم العلمانيون بتغطية مشروعهم لنقد الوحي ونقد القرآن والسنة 
بالدعوة إلى نقد فهم الوحي؛ أي: الفصل بين الوحي والتاريخ وبين المثشال 
والتطبيق» وهي لا تعدو أن تكون حيلة كما سماها علي حرب”*» تحاشيًا 
للاصطدام وأملا في خلق فضاءٍ معين ينطلقون من خلاله إلى الفضاء الأسمى. 
والأهم هو نقد النص نفسه لا نقد فهمه. وهذا مشروع أركون كما نص عليه علي 


050 
٠. حخرب‎ 





(0) (الإسلام والانغلاق اللاهوق» (0). 
(2) «الإسلام والانغلاق اللاهوتي» (354). 
(0)«السنة والإصلاح» (124). 

(4) «نقد النص» (64). 

(5) «نقد النص» (5 6). 


وَموْقنهْمْقرَا لإشلاو د 


لظ 
في نقده وتفككه وصضورلا إلى الأصل؛ أي: إلى الوحي القرآني أو الحدث القراني؛ 
على ما يسميه أحيانً''. 
وو يي الي 
النقد؛ لأنه يرى أن النقد اللاهوتي لم يحن أوانه بعد في العالم العربي» كما قال علي 
2( 0 
00 0 ظ 0 

ظ وأكد هاشم صالح أنه لا مفر من تطبيق المنهج التاريخي عليه كما فعل 
المسيحيون في أوروبا بالتوراة والإنجيل» وكما فعل المستشرقون بالقرآن ذاته. وزاد: 
لهذا يعنى أن التعرية الأركيولوجية سوف تصل هذه المرة إلى القرآن نفسه ولن تكتفي 
بتفكيك السنة أو السيرة النبوية أو الحديث النبوي أو كلام الفقهاء الكبار أو كتب 
الملل والنحل...إلخ. فالتفكيك إما أن يكون عانًا شاملا أو لاايكون)”” 
إذن: لا يستبعد أركون خطاب الوحى من مجال النقد التاريخي”*» وهذا رأي أغلب 
العلمانيين» فعلى حرب مثلا يرى أنه لا بد من نقد النص القرآني والنبوي وتشريحه 
وتحليله وتفكيكه: فلا ينبغي لشيءٍ أن يقف حائلا دون حرية البحث والنقد ”". 

فليس كونه من عند الله مانعًا من نقده وتفكيكه؛ في نظر علي حربء وعليه فلا 


(0) «نقد النص» (2 6). 

(2) «نقد النص» (116). 

(3) «الإسلام والانغلاق اللاهوتي» (314). 
(4) «نقد النص» (66). 

(5) «نقد النص» (203-71). 


0 


152 : -- عدل نوا رو عش 

بأس بتوجيه ضرباتٍ موجعة له؛ لأنه نص من النصوص؛ ولأنه نص تاريخيٌ”". 

فالنصوص عنده سواء بغض النظر عن قائلها أو كاتبها* ؛ ولأن النص 
يتصف بالخداع والمخاتلة» وله ألاعيبه السرية وإجراءاته الخفية كما قال2©0» التني 
يمارس من خلالها آلياته في الحجب والتبديل””» فلا ينبغي في نظره التعامل مع 
التصوصن يناتقولةاوها تخنية و معيو 

وهكذا يرى نصر أبو زيدء فالقرآن عنده نص لغوي» مثله مثل أيّ نص أدبي 
آخرء يقرأ كما يقرأ أيّ نص شعري أو نثريٌّ وينقد بل ينقض ويزيف. ولا تحفظ له 
أيه حرمة أو قداسة أو بمعنى آخر: إن دراسته إنما تخضع لمعطيات الدرس 
الأدبي”* ظ 

وعلي حرب يرى في منهج نصر أبي زيد هذا أنه في منتهى الخفة والتهور””؛ لا 
لأنه ينقد كلام الله» ولكن لأنه يكتفي باستخدام منهج واحدٍ في الدراسة والنقده وكان 
عليه في نظر حرب استخدام كافة الأدوات رالا الحديثة كالمنهج السيميائي 
والأركيولوجي والتحليل السوسيولوجي والنقد التاريخي كما يفعل أركون. 

كان علماؤنا المتقدمون يقرأون القرآن بمناهج ابتكروها وأنشأوها دون أية 


(1) «نقد النص» (71). 

(2) «نقد النص» (12-11). 
(3) «نقد النص» (16- 18). 
(4) «نقد النص» (18). 

(0) «نقد النص» (20-15). 
(6) نقد النص» (208). 
)07 «نقد النص» (208). 


لم ني _ط_ بطلل ؤفل) 


مؤثرات .خارجية» ودون الحاجة إلى استيراد مناهج معينةٍ من دولٍ معاديةٍ للآأمة 

زد على هذا أن المناهج الغربية ليست مناهج بريئة» وليست كالعلوم التجريبية 
كالطب والجيولوجيا وغيرها؛ لأنها مناهج مرتبطةٌ بثقافةٍ غربية وإفراز ثقاني في ظل 
أوضاع كنيسية معينة» وفي وسط شروطٍ ولدت من رحم الصراع الكنيسي العلمي. 
من هنا جاءت الحاجة إلى قراءة الإنجيل قراءةً تفكيكية. 

وم يبلور رجال الدين المسيحي مناهج دقيقة وعلمية لقراءة تراثهم» بل كانت 
مناهج البخث تشكلت خارج القراث المسيحى منذالقديم مع الفلسفة. وقبل 
ظهور العلمانية. ظ 

آنا ربعن فا لامر مكار تام ا فاع اا ,عازتنا فعاف 
ولعلمائنا عبر قرون متباعدة مناهج علميةٌ رقيةً وقواعد منضبطة اعشرف الغرب 
بكفاءتها وقدرتها على التحليل. 

/ فكيف بجر هذه المناهج | لعلمية النابعة من تراثنا وثقافتنا ور تمعد لها بمناهج 
ولدت في بيئةٍ مغايرة وأوضاع مغايرة» إنها الهزيمة النفسية لا غيرء والاستلاب 
الحضاري والانبهار الحضاري » ثم العلمانيون الذين ينتهجون هذه المناهج 
الغربية ذوو خلفية إلحادية مغرضة؛ أي: ليس همهم المعرفة» بل الإيديولوجيا. 

وبالتالي فالقراءة ليق غلمية :يل إيديو لوجية؛ ائ: هى غير بريئة» وليس هدف 

العلمانيين إعادة قراءة النص القرآني والنبوي بالمناهج العلمية التي أسسها علماء 
الإسلام استجابةً لمتطلبات العصر كعلم أصول الفقه. وعلوم اللغة» وعلوم 
القرآن» وعلم الحديث؛ بل هذه في نظرهم قراءةٌ ترائيةٌ تقليديةٌ» بل هدفهم كما بين 
على حرب استخدام المناهج الغربية الحديثة في التحليل بدل المناهج الإسلامية. . 


9 وبين حرب أنه عوض مفاهيم العموم والخصوص. والمحكم والمتشاب 
والظاهر والباطن» والناسخ والمنسوخ» سنستخدم مفاهيمٌ جديدة كالدلالة والرمز 
والمجاز والمخيال والأسطو رقو البنية وشبكة العلاقات”''. ظ 

ققصص الأنيء ملا ستظر إليها في ظل اندج الغرية الجديدة على با 
00 2 الأساطير القابلة للتفكيك والنقد وإعادة القراءة» وَظفت دين 
لأغراض سياسية وإيديولوجية معينةٍ. 

والحدود الشرعية في القراءة الجديدة رمرٌ للعقوبات» فأي عقوبةٍ تيسرت 
كالسجن مثلًا فهي معبرةً عن هدف القرآن. والجمود على النص دوغمائية تعود 
لثقافة القرون الوسطى. 

والحجاب دلالة ورمرٌ للعفة» والعفة مفهومٌ اجتماعيٌ يتغير بتغير الأوضاع 
والثقافات والمفاهيم, والعفة في زماننا تعني التسامح والتعايشء فلا معنّى لشوب 
أو غطاءٍ أو حجاب؛ لأنه رمرٌ للتمييز ضد المرأة في الثقافة القروسطية» بل مفهوم 
البكارة والزنا كلها ستغدو في القراءة الجديدة مفاهيم متجاوزة في ظل المساواة 
والعوة . ظ ظ 

بل كثيرٌ من العلمانيين يريدون تجاوز حتى المصطلحات الإسلامية ولو بعد 
تفريغها من محتواها الديني» وقد تقدم عن حسن حنفي ذلك. 

وهذا أركون يسمي القرآن المدونة النصية» ويسمي الآية: المنطوقة أو العبارة 
اللغوية» وبيّن مترجمه سبب ذلك فقال: «وسبب ذلك هو أنه يريد تحبيد الشحنات 
اللاهوتية التي سرعان ما تستحوذ على وعينا عندما نتتحدث عن القرآن» فالقداسة 





)1( «نقد النص» (78). 


لكا لط رق قل) 
اللاهوتية أو الهيبة اللاهوتية العظمى التي تحيط بالقرآن منذ قرون تمنعنا من أن 
نراه كما هو؛ أي: كنصٌ لغوي مؤلّفٌ من كلماتٍ وحروف وتركيباتٍ لغويةٍ 
ونحوية وبلاغية... القرآن من التفسير الموروث» (119). ظ 

كان علي حرب صريحًا مع نفسه ومع قرائه» فهو يتحدث بلغةٍ صريحة ولا 
يركب على عواطف الجماهير» وليس في حاجة إلى التصريح بأنه يستلهم القيم 
الروحية للإسلام, أو بأنه لا يهدف إلى نزع صفة القداسة على النصوصء قال 
متعجبًا من اللف والدوران الذي يحاول إيهامنا به بعض العلمانيين: «فكيف نقرأ 
التضوض قراءة تقدية تاريشيةة ونزعم أننا لا ننزع عنها صفة التعالي والقداسة؟ لا 
محال ١|‏ للعذاورة والالفاف يل الكعرف:والارل مجايب#المشكلة عدلامن 
الذوواة ونين 2 
إهداف إلتمد: ظ 

النقد العلماني للقرآن ليس نقدًا بريئاء فهو تغلب عليه إرادة الإيديولوجيا على 
إرادة المعرفة. وهو مشبع بترسانةٍ من الأفكار المسبقة والجاهزة والمهيمنة» يدور 
الباحث حولها ويبحث عن سبل نصرها. ‏ ظ 

وطبعًا ليس أمام العلماني العربي إلا ما شيده ذاك الآخر من مناهج وأدوات 
للقراءة» ولهذا بدت أهداف العلمانيين من قراءتهم للتراث بادية للعيان» بل مصرحٌ 
بها من قِبَلِهم» منصوصٌ عليها في كتبهم» ويمكن إجمالها فيما يل: 

أولا- نزع القداسة عن القرآن والسنة واعتبارهما نتاجًا ثقافيا كباقي النصوصء 


دو جال كيا نكل فورض إلء والنثر والأساطير والخرافات. 


(1) «نقد النص» (77). 





في ظل النقد التاريخي لا ينظر للقرآن والسنة باعتبارهما وحيًا مثارقا» أو لمهنا 
ا روس راق ارم لابرد عضي ابي لجار | 
النقد الحديث. 


قال علي حرب: «لا مراء أن النقد كما يمارسه أركون والآخرون يؤدي إلى نزع 
هالة القداسة عن الوحي بتعريته آليات الأسطرة والتعالي التي يمارسها الخطاب في 
تعامله مع الأحداث والوقائع التاريخية, يب ا 
الأتينا7. 

نك لوسر الأسطرة. أ 
تاريخية القرآن والسنة. ظ ظ 

وأحيانًا من باب التعمية يزعمون أ: نهم يحاولون فهم النص علميًا لا فهمًا غيي 7 
ا 
قال على - 0_0 1 

في ظل التقد التاريخي لن تكون للقرآن أية قداسة أو اعتبارء فالبحث العقلي 
التاريخي هو الأول والآخر والظاهر والباطن. 

ااا رس واي بي 
حادة كما قال20, 

وقال: بين لنا هذه السورة كيف أن الطائقة الجديدة الوليدة (يقصد النبى 5# 
وأصحابه) قد انخرطت بعد فتح مكة في عملية بناء المؤسساتء. وهي تستطيع أن 


(0) «نقد النص» (203). 
(2) «نقد النص» (209). 
(0) (القرآن من التفسير الموروث» (49). 


مرو رو اله يت وب رن 
للتاة كيلب _ ل رو » 
تنقض العهود أو الاتفاقيات الموقعة سابقا مع الفئات المعارضة» وتفرض عليها 
شروطها ا 00 المشركين الذين 
يرفضول سس الله ورسوله)"" 
فل ابي ويغفرض الي 

وراد أن الأعرابت قد أدينوا بقسوة في تلك السورة”*'» وأن من تاب بعد ذلك 
فلا يتمتع بنفس الحقوق السياسية داخل الجماعة الجديدة المنتصرة””'. 

ثانيًا- إعادة النظر في المسدّمات العقائدية الإسلامية. أو كما قال علي حرب: 
«خلخلة الاعتقادات وزحزحة القناعات)70* "يدنك أنه ل بنقده مناطق 
محرمةٌ وطق أبواب يصعب طرقها©. اويكق بل ينضح المسامات 5 ٠.‏ ونتم 
فيه إعادة النظر لاطبا 
وجود اله والملائكة والجن واليوم الآخر والوحي وغير ذلك. . 

الثا- - غربلة التراث من أجل حذف كل العناصر الضارة منه؛ والإبقاء عل 
امال وال سماد العي امال لسار 


(1) نفس المرجع (49). 
(2) نفس المرجع (50-49). 
(3) نفس المرجع  .)50(‏ 
(4) «نقد النص» (2 7). 
(5) «نقد النص» (76). 
(6) «نقد النص» (74). 
(7) «نقد النص» (73). 


158 ظ ع2 اليدلنا لي العا ل 1 رقة 

يقول أركون: «المهمة العاجلة تتمثل في ما يلي: إعادة قراءة كتب التراث 
الإسلامي على ضوء أحدث المناهج اللغوية والتاريخية والبسوسيولوجية 
والأنتربولوجية (أي: المقارنة مع بقية التراثات الدينية» وبخاصةٍ ما حصل في 
الغرب المسيحي) ثم القيام بعدئلٍ بتقييم فلسفي شامل لهذا التراث؛ لطرح ما 
الو اب ا بسر 
استخدامها في البنيان الجديد)"" ظ 

إخضاع القرآن والسنة 5 النقد الغربية المحملة بالمضامين الفلسفية 
الغربية» مع مقارنتها بباقي الديانات اليهودية والمسيحية والبوذية» لنستخلص ديثا 
جيذ لوطي هن العلماية رارك وياذا عن سبي الي رسيا ااا ة في 
نقد أركون؟ 

يجيب: كما وتنبغي دراسة سيرة النبى وشخصيات الصحابة الأساسيين على 
الك 
الفبسلة قشي ظ 

أي: سنحصل على سيرةٍ فيها وقائمٌ تاريخيةٌ محضةٌ أما كل ما يدل على تبجيل 
النبي أو احترامه وتعظيمه؛ فنقد أركون كفيل بحذف هذه العناصر الضارة والتي لا 
ترضى عنها العلمانية . 

رابعا- تفكياك اهب وضياع المشروع الحضاري؛ ومن كم الإلحاق 
بالحضارة الغربية. 


(1) «قضايا في نقد العقل الدينى» (2 29). 
(2) «قضايا في نقد العقل الدينى» (293). 


ل سر وهم - رودن 

ولذلك فإننا نقول دوما: إن العلمانيين هم طلائع الامتعماووالتات السفعة 
الغربية وامتداد للسيطرة الغربية. . 

والمفكر عندما يقع تحت تأثير الاتضلات القانه رسيم ىسور بحس 
بتحرر وهميٌ وباستقلالٍ في التفكير» ويشعر في قرارة نفسه أنه يمارس مشروعا 
فكريّاء أو نقدًا علميًا من خلال مناهج البحث في علوم م والنقد التاريخي» 
وهو ينسى أن هذه المناهج إفرارٌ ثقاني إيديولوجيٌّ غربي» لوجر ل ري 
وبالتالي فهو ينخرط في المشروع الامبريالي شعر بذلك أم لم يشعر. 


مووود 





نماذج من النقد الثاريخي للقرآن: 

يرى أركون أن في سورة التوبة وسور أخرى في القرآن مفاهيم: «دين الحق». 
(الدين القويم»» «الإسلام» محرّكة من قِبّل فاعلين ذوي مصالٌ مباشرقٍ» يقومون 
بالجرايدة غدل تسكن رنانات الطتيضة والبعاة ددى :نات ا عيرس كاليرد 
والمسيحيين والمتبركين والكفار والمنافقين'"" ظ ظ 

هكذا يصور أركون النبي يك وأصحابه الكراء أمينات كك شرهون 
بالمزايدة على مخالفيهم»؛ ثم زادنا من تحليلاته النقدية التي تغوص إلى أعماق 
المفاهيم ولا تقف عن الظواهر والشكليات كما هو شأن الفقهاء والأصوليين 
الدوغمائيين فقال: «ونلاحظ أن مفهوم الله الواحد مبلورٌ ليس من أجل مضامينه 
الخاصة: وإنما أولا وقبل كل شيء من أجل تسفيه طريقة استخدامه من قبل أهل 
الكتاب. تقول السورة: وَقَالَي الْيَهود عَرَيرٌ أبن أله وَكَالت التَمترف 
لْمَييِيحٌ انث أنه ديلت هَوَلْهُم يأذاهه م 5 َولَ أَلذِينَ حكَوَروأ 
مِن مل فَنَكَلَهُ م أله ون يُؤوحكوت ‏ (2) © [التوبة]. »120 2 

إذن: الهدف هو تسفيه الآخرين» وليس المقصود إيضاح معنى الألوهية وما 
حب لاه تيور 

ونقرأ في كتاب آخر له نموذجًا آخر من تشكيكاته في القرآن تحت ستار القراءة 
التاريخية» ولننقل النص بتمامه قال: انضرب على ذلك مثلًا كلمة «عزير) الواردة 
فبالآرة الغلائين سن سور التونة المذكورة انقاقالآرة تقول ,أن البهوه يخترفونبة 


(1) «القرآن من التفسير الموروث» (70). 
(0) نفس المرجع. 


ل سر هه اناده . 2 


لزان لزاني ويه لتساؤل عن مُويّة عزير هذاء بل 
ويصل الأمر بالطبري إلى حد القول بأنه ليس من المعتاد أن يعبر اليهود عن اعتقاد 


كهذاء أما البحث الأكاديمي الحديث فيقول لنا بعد طول تنقيب وتبحر'" في 


الموضوع بأن عزيرًا هذا ما هو إلا الحاخخام الأكبر عزرًاء الذي ساهم في إعادة بناء 
المعبد اليهودي بعد عودة اليهود من منطقة وادي الرافدين إلى أورشليم (القدس) 
في فلسطين» ولكن هذه المعلومة التاريخية لم تعد تخطر على بال أغلبية المسلمين 
المعاصرين. لماذا لا يهتم المسلمون المعاصرون بمثل هذه المعلومات الدقيقة هه 
عن الآية؟20)؛ لأن القراءة التاريخية للقرآن أو قل التفسير التاريخي لآياته يؤدي إلى 
التشكيك بذلك التصور الأرثوذكسي المرسخ في الوعي الجماعي عن عن القرآن» 
بصفته كلام اله الحرفي النازل من السماء على الأرضء والمنقول من فم الله كلمة 
كلمةً إلى البشر عن طريق النبي . هذه الصورة المرسخة في الوعي الجماعي 
الإسلامي تبتز ز إذا طبقنا التفسير التاريخي على القرآن؛ ولذلك فإنهم يه بأى 
كل ويتهمون المستشرقين الفيلولوجيين بحاوله تومير الإسلام»””. 

وهذا كلام نغاعة امسوم فهويريد أن يقول: إن فول الله تعالى: 
9 وَقَالَىِ اليهود عور أبن أله لَه 6 [التوبة: »]٠‏ كذبٌ على اليهود فلم يقولوا هذا 
بدا وقد أثبت البحث التاريخي أن عزيرًا حاخامٌ كبيرٌ فيهم فقط. إلى هذه الدرجة 





(1) هكذا يضخم الأمرء وكأن الموضوع مراقب بمجهر ضخم أو تحت تحليل مخبريّ معقدٍ. 

(2) لأنها لا دليل على صحتها في نظرهم. وعلى فرض صحتها لا مناقضة بينها وبين ما ذكره 
المفسرون ومنهم الطبري أن عزيرًا هذا كان عابدًا فيهم؛ كتب التوراة بيده كاملا من حفظه. 
فلم) عارضوه بنسخ كانت عندهم وجدوها مطابقةًلاء فزعموا أنه لابد أن يكون ابنا لله. 

(3) انحو نقد العقل الإسلامي» (69-68). 


ظ ب 4ك 2 

برا الماع ألتيكرة الإهرد بعليو في جنا لمعا انداين لجنا فاليا 
هذه المعلومة التاريخية!!. 

أما وكّل المعلومات التاريخية عن العصور ما قبل الإسلام في موضع الشك؛ 
لأا لم تنقل بالأسانيد الصحيحة؛ بل كلها بين ناقلها وأصلها عشرات السنوات بل 
القرون. ظ ظ ظ 

فكيف يُكذّب كلام اللله وتصحح تلك الروايات البعيدة كل البعد عن الصحة 
والصدق؟ أم ما دامت تخدم المشروع العلماني فهي صحيحةٌ وصادقةٌ؟ بينما إذا 
تعلق الأمر بما نقله المسلمون عن ربهم أو نبيهم فتلك أخبارٌ مشكولةٌ فيها دخلها 
الوضع والكذب. < < 

وفي كتابه «الفكر الإسلامى» (94) ذكر نموذجًا آخر للقراءة السيميائية الدلالية 
لآيةِ أخرى من سورة التوبة» صوّر فيها النبي يكل بطلا عربيًا يستفيد من التناقضات 
الموجودة في البيئة العربية لتكريس سلطته من خلال خخلق ما سماه العصمية المقدسة 
(105-103) وأن صراعه مع مخالفيه صراعٌ إيديولوجيٌ (104). [ 

ا ا » كلها تدور على نزع صفة النبوة عن النبي 
والتعامل معه على أساس أنه قائدٌ سيا سي هَمّهُ الصراع وتحقيق مآرب سياسية. 


12885 


إذا كان أغلب العلمانيين يشكّكون أو يطعنون في القرآن الكريم أو في بعض 
اوضر ا نحكا تدرقا بالل باليية اليرية اه 

وعمومًا لا يعبأ العلمانيون بالسنة رأسًا ولا يقيمون لها وزنًا ولا يلتفتون إليها. 
ويشككون في نسبتها للنبي كل بما فيها أحاديث الصحيحين. 

ينما طاروا بحديث واحدٍ أيما مطار» ونسبوه للنبي كي من غير تردده وإن 
كان حديئًا آحادًا. 


لم يشكك فيه واحدٌ منهم مادام يخدم في نظرهم المشروع العلمائي. . ألاوهو 
حديث اأنتم أعلم بأمور دنياكم». . حتى قال نصر أبو زيد: «الدنيا التي كرر الرسول 
في أكثر من مناسبة أننا أدرى بشؤونها»” 3 '"» مع أن له مناسبة واحدةً لا غير» وهي 
قصة تأبير النخل. لوا 0 

اساي ا ا 
ا دل عليه الحديث نفس لا أن نجتزى من الحديث بعضه وترك بعضهء من باب 


«ويل للمصلين». 

هذا وم أعدن بتتبع أقوالهم في السنة النبوية؛ لأنهم مجمعون على التشكيك في 
نصوصهاء وأنها غير جديرة بالاهتمام أو الاستدلال أو الاحتجاج» لكني اخترت ظ 
عيناتٍ قليلة هي عنوان على غيرها: 





(1) «الإمام الشافعي» (32). . 





أكد عبد المجيد الشرفي أن علم الحديث فيه تعارضٌ وتناقضٌ ومجانبةٌ 
للمعقول ومخالفةٌ للتعاليم القرآنية» وهو ركيك التعبير» واعتراه الوضع؛ بل زاد 
وقال: لإنه غير جديرٍ بالثقة إلا بضروب من التأويل المتعسف»”"» وشكك في 
صحة كل الروايات المنسوبة للنبي يك بما فيها البخاري ومسله”*» وأن التواتر لا 


قيمة له في إثبات صحة : خبر ما””. 


5[ 015[ ةذ31ذ10ذش22*00ظ2 
للم فاك وأن المسلمين اختلقو | أحاديث مكذوبة ونسبوها للنبي يكل وزاد: 
ابل وحازت تلك الأحاديث قدسيةٌ في المذهب السني ترفعها فوق القسرآن كرام 
وفعلا وقدسة(5 » وأن البخاري جمع الأحاديث في صحيحه وفق انشراحاتٍ 

مزاجية)!*. هكذا يفتري الرجل بدون أدنى وَجَل. 

ظ أنامحمد أركو الذي يتحدث عن نبي السلا عار مشل: : تجربة 
”ل والبطة الت اتكرها عير" "فقن ذكر أن الوقافق التي يمتلكها تثببت 
أل ما تير السة يحل لاع ها 000 . وذلك من قبل 





(1) الإسلام بين الرسالة والتاريخ» (180). 

(2) نفس المرجع (111: -159-114-113-112). 

(0) نفس المرجع (160). 

(4) «شكرا ابن لادن» (207). 

(5) «انتكاسة المسلمين» (15 016 

(6) «شكرا ابن لادن» (251). 

( «الفكر الإسلامي» (22). 

(8) نفس المرجع (22). 

(9) أما الشرفي فزعم أنها تبلورت مع منتصف القرن الثاني. «تحديث الفكر الإسلامي» (37). 


مو فنا لبتكز هد 
' عمر بن عبد العزيز» وسوف يتم اجتياز خطوة أخرى مع الشافعي الذي فرض 
السنة بكونها مجموعة الأحاديث النبوية الصحيحة» وبصفتها المصدر الموضوعي 
الثاني أو الأصل الثاني للشريعة بعد القرآن"''. 

ريد أركون التشكيك في أصل السنة بمتها أن ل يعرف هذا المصطلح إلاني 
0ه. وأن أول من فرضها هو الشافعي. فالسنة حادئةٌ بعد النبي ومفروضة. 

مص كوهد إلى التتيجة التالية: «هذا يعني أن جمع المعلومات 
والأخبار الخاصة بالقرآن والسيرة والحديث النبوي قد تم داحل 0 ثقافي» 
كانت فيه الأهداف الدنيوية (من شسعرٍ وتاريخ وسياسةٍ ومغازي (أو حملات 

عسكرية) ووقائع اقتصادية. قي أهمية الأهداف الدينية نفسهاء ونالاحظ أن 

الدولتين الأموية ثم العباسية كانتا 55 ة لهذه الأخبار من أجل تشكيل أرثوذكسية 
دينية؛ وتشكيل ترا ثقافي روي ترسخ شرعية السلطة الإسلامية والحاطا 
ع وحدتها»0. 

إذن: لاقا راسي سيان فون انخلة نيان ريع انها نازر 
زيد فهو على خطى أركون. فالسنة في نظره كانت فاقدة للمشروعية حتئ جاء 
الشافعي فأسس لها مشروعيةٌ» وقلده كل من جاء بعده. . 

قال: «من الواضح - عنده طبعًا - أن السنة في عصر الشافعي كانت في حاجة 
إلى تأسيس مشروعيتها بوصفها مصدرًا ثانيا من مصادر التشريع»””'. 


(1) «الفكر الإسلامي» (22). 
020 «الفكر الإسلامي» (23-22). 
(3) «الإمام الشافعي» (117). 


2 11 

316 م ا 

سس ا اك 

و ا ل ا 0 

ولا د تعن هذ المراء ا لروعله اقوط كسقوط قائله: 

راناع امسا تلمراة مكتلن انوريف ارما السديف يرن 
الأحاديث التي تناسبهم, قال: «وهناك نقطةٌ أخرى تلفت الانتباه وتكشف عن 
تاريخية الحديث النبوي ومدى ارتباطه بالظروف والحيثيات والحاجات , فمثلا 
نلاحظ أن البخاري يكرس بابًا للأحاديث الخاصة بالجهاد ضد الأتراك؛ لأن 
المنطقة التي كان يعيش فيها كانت على حرب معهم. هذا في حين أن أبا داود 
يكرس فصلا للأحاديث التي تمجّد فضائل الجهاد ضد البيزنطيين؛ لأن منطقته 
كانت عل تماس هعهم :.وأما النساض فكرس فقيل لاديف التخاض: بالتعيناد 
في الهند, وابن ماجة يكرس فصلا لفتح الديلم...إلخ. وبالتالي فكل واحدٍ يركز 
على الأحاديث التي تناسبه. وأكاد أقول: يفبرك الأحاديث التى تلبى حاجات زمانه 
ومنطقته , وهذا أكبر دليل على تاريخية الحديث)©. 

وقريبٌ منه ما أكده فرج فودة» قال رادًا الاحتجاج بالسنة: «إن عهد الرسول 
موتيط به: وأنه لا يقوم حجة على اللاحقين)!) 





(0 «الإمام الشافعي» (120). 
() «الإسلام والانغلاق اللاهوتي» (238). 


(3) «حوار حول العلمانية» (12). 
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والسنة في نظر العروي سبيلها التلاشي والانقراض"'. وأنها ساعدت على 
إتعباء علكناق كسرض وقيصرة وكديت بتضورفيا ما تروهه رليان"*',والأسر بطاعة 
الله ورسوله عنده هو الأمر باتباع العقل والعدل””'. 

وبسبب الصراعات السياسية التي واكبت جمع الحديث أصبح -حسب طيب 
١ 7 0 5 ١ 1‏ 1 5 ع : ) ( ٠‏ 1 ع 7 
تيزيني- من المستحيل الوصول إلى النص الحديثي الأصلي *. بل أصبح الحد 
الصحيح ف الحديث الموضوع كالشعرة البيضاء قْ جحلل الثور الأودة 

هذه هي السنة النبوية باختصارٍ شديدٍ في نظر العلمانيين. 


جك نص 


(0) «السنة والإصلاح» (201-200-199). 
(2) «السنة والإصلاح» (203). 

(3) «السنة والإصلاح» (125). 

(4) «النص القرآني» (65). 

(5) «النص القرآني» (66). 


ل 11 4 
الشبوة 


أغلب العلمانيين لا يعظمون النبي يكْةِ ولا يصلون عليه ولا يترضوا عن 
الصحاه حاتي المبساوين: ؛ مشل أركون دراك الست سي واو 
وهاشم 06 وعزيز العظمة وعلي حرب وعبد الله الغروي وطيب تيزيني وغيرهم. 

والقليل جدّا منهم من يخالف هذا كمحمد سعيد العشماوي والقمني أحيانا؛ 
ولا أراه إلا من باب ذَرٌ الرماد في العيون» أو ركوب الموجة؛ واستغلالٍ مر حا 
للدين في انتظار انتهاز الفرصة المناسبة للقطيعة التامة مع النبي وطقوسه؛ وهذا 
منهج القمني قطعا لدلالاتٍ كثيرة ليس هذا محل بسطهاء بل قد اعترف بذلك. 

ويتحاشى بعض العلمانيين التصريح بإنكار الوحي اعتبارًا للأوضاع السائدة 
وخوفا من ردود الأفعال» وحتى عندما يطلق بعضهم لفظ الوحي في حق النبي 26 
ففي الأغلب يقصدون معثى خاصًا به أو تماشيًا مع اللغة الدينية لاغير. 

فطيب تيزيني مثلا يرى أن حقيقة الوحي هو صوتٌ باطنيٌ يسمعه النبي ك1 
من داخله نتيجة لعملية اختزانٍ ذهنيٌ كبير عبر التردد على غار حراء. ولننقل عبارته 
بتمامها: «اوجدير بالذكر أن السنوات التي قضاها مترددًا على غار حراء كانت هامةً 
بالنسية إلى تتفقيق تحقيق عملية اختزانٍ ذهنيٌ كبير» أسهمت في بلورة شخصيته الثقافية 
عمومًاء وجعلت - من ثم - الانتقال إلى حلقةٍ نوعية جديدة أمرًّا محتملاء وهذا ما 
قد يضعنا بحسب أصحاب التحليل النفسي وجهًا لوجه أمام ما يرونه من أن 
الصوت الذي يوحي للإنسان ني حالة الاستغراق الروحي الذاي» في اتباع طريق ما 
هو ظاهرة تتحدر من خافية الإنسان أو وعيه الباطن. مع الإضافة بأن هذه الخافة 
تكمن خارج حقل مراقبته المباشرة» مما يقود إلى أن الوحي الذي تلقاه محمد 


عسوا كلام 8 
(ومن قبله أنبياء التوراة بصورةٍ خاصة) يرتد - وفق منطوق أولئك - إلى الخافية 
المذكورة التي فعلت فعلها المكثف على امتداد سنواتٍ طويلةٍ (على صعيد حياة 
محمد المفردة)؛ وطوال قرون (على صعيد حيوات الأنبياء المتتالين) وف 
المحصلة يظهر الوحي بمثابته كلمة الله الممتدة عبر تلك القسرون؛ ومن نَم عبر 
حيوات أولئك الأنبياء 0 0 


إذن: لابعدو الوحي أن يكون حديئ اطي تفاعل عبر تجارب معين وتاريخ معين.. 
ما أن الله أرسل ملكا اسمه جبريل بوحي منه إلى رسله لهداية خلقه فتلك 
خرافة تجاوزها العلم الحديث بي رأي العلمانيين» فنحن إذن أمام عداءِ سافر 
الوا 000 
الدولة» بل هي إقصاءٌ للدين وإبطالٌ له.. ظ 

وكل العقائد حول المصير والمآل» ويوم الحساتء وغيرها التي جاء بها النبي 
محمد يك ما هي إلا تبلورٌ لمفاهيمٌ تراكمت وكاس عبر قر احا بعدة كما قور 

ولهذا فهو يتحدث في كتابه الضخم «مقدمات أولية في الإسلام المحمدي 
الباكر عن النبي يَْةٌ كزعيم سياسي» ومعلم دين» وصاحب مشروع» لا بوصمه 
ولا موخى إليه بوحي من عند الله» ويتحاشى الحديث عن هذا الجانب بمرة» 
امتاخ ذا فقهجانطرالناركي النيد 





(1) «مقدمات أولية» (535). 


(2) نفس المرجع. 


أت 


هتعب + ل مقر ا 
الدينية الأخرى 70 ووصفه كذلك بكونه أستادًا محاضرًا من طِرَازِ 50 
هكذا يقول!!. 

وينظر أركون إلى النبي كَل بصفته بشرًا عاديا تمامًاء تاريما حسب عبارته 
اما اراي 
الي ب و0 
وابن هشام””". 

وذكر أركون أن لبن إسحاق ضحم سيرة لبي 486 وذكر الجاهلية موأ 

)4( 

مُقدَّمةٌ بشكل سلبيٌ؛ ؛ لكي تظهر عظمة الإسلام وحقيقته بشكل أنصمٌ وأوضح©. 
كأنه يريد منه أن يُبَجُلٌ الجاهلية ويذم الإسلام ونييّه.. 

وقد أكثر أركون الطعن في السيرة النبوية لابن هشام» ولما جاء ذكر كتب 
السسعش رقي التي تعرضت لحياة النبي ولِِ أثنى عليها ووصفها بأنما أبحاتٌ 
جديدةٌ وغزيرةٌ ومبتكرة ثم وصفها بالعلمية والأبحاث الريادية, إلى آخر 
كلم 250 ٠‏ 

وفي كتابٍ آخر له حدثنا أركون أن الشاريخ النفسي أو الخيالي للبيئات 





(1) «مقدمات أولية» (410). 

(2) «مقدمات أولية» (411). 

(3) "نحو نقد العقل الإسلامي» (78). 

80 اجر عو لهل الابلابي 137 1). 
(0) نة نفس المرجع (113). وانظر: (151) منه. 


ومو همقر نا امات 
ومن لإسَلام 6د 

ةتجوز يف ان قرع فلم ملاس 
هذه يوي المضخمة التي 0 الأجيال المتتالية فحن لمسلمن 
تحجب عنا الصورة الحقيقية أو التاروفية "2 أ محمد الحقيقي بِسْرٌ 
موجه مووي ائي وجبا 4 
الوحي من السماع. وله معجزات؛ أي : أكسناء خارقة للعادة. ويتصف بصهاتٍ 
عالية. .. إلخ. فهذه أشياء صنعها التاريخ. 

في حين يرى نصر أبو زيد أن النبوة #بجره تيل كاك افإن الأنبياء والشعراء 
والعارفين قادرون دون غيرهم على استخدام فاعلية المخيلة في اليقظة والنوم على 
السواء اليا ظ ظ ظ 

وسرى بين نحالة الوح والرؤية المنامية 0 اباس االسسية اناي وفي 
ظل هذا التصور لا تكون النبوة ظاهرةً فوقيةٌ مفارقةٌ» بل تصبح ظاهرةً قابلة للفهم 
والاستيعاب”*' 

وهكذا يرى محمد أركون أن الوحي بل الدين كله مجرد أشياء متخيلة 
تحولت مع مرور الزمن إلى مقدسات. ظ ظ ظ ظ 

وحن أركون أن للجورج دوبي) و#اكاستر ياديس) فنل فنا دور الخيال (أو 
المنخيال) في تأسيس نظام معين ورؤيةٍ معينةٍ ترسخان كالإسمنت المسلح وحدة 





(1) «قضايا في نقد العقل الديني» (145).. 
(2) «مفهوم النص» (49). 

(2)3 مفهوم النص» (51). 

(4) «مفهوم النص» (2 5). 






أل ا 


جمناعية بشزية محددة أو شعبًا أوأمة. إن ا التصورات 
والدلالات الشغالة ذهنيًا على الرغم من أنها ليست محسوسةً أو واقعيةً» وليست 
من نمط عقا منتظم» أقول: إذ يتلقى ذلك يبدو أكثر واقعيةً من الو 8 لأنه يحرك 
الممازسنات الفردية والجماعية الحاسمة"". 

وبين أن مقولات مثل الخير/ الشرء الصحيح/ الخطأء المؤمن/ الكافر. 
وغيرها ما هي إلا أشياءٌ مرتبطةٌ بالخيال لا غير ثم أردف قائلا: #ينبغي إعادة النظر 
في كل العلوم الدينية الناجزة في الإسلام ضمن هذا الاتجاه لتبيان نشأتها ومكاتتهاء 
ل يبس سس بسر 
الإسلامي)2. 


ثم ذكر مثالا لما يستحق إعادة القراءة هو سيرة محمد حسب تعبيره 
مستنجدًا بنظرية الخيال عند المستشرقين ودورها في تشكل الأديان والعقائد 
والمقدسات. نقتصر على قوله: «في الواة قع إن الجرء » الخرائي من سيرة نبي هو 
الأكثر إضاءةً وأهميةً) 


ثم ذكر السمات الرئيسة لإعادة القراءة هذه. نقتتصر منها على التالي: افن 
القصص أو أسلوب السرد مأخوذ كموقع (أو كوسيلة) لإتداج كل دلالةٍ تغذي 
الخيال بشكل خاصء أقصد بذلك سيميائية القص والإخراج المسرحي للحكاية: 
ونسج حبك من الأحداث الواقعية من أجل تشكيل رؤيا معيدة. 55 
العقائد» أو إعلاء قيم معينة» أو تحوير الماضي من أجل دمجه في النظام الجديد 





(1) «الفكر الإسلامي»(75). 
)2( «الفكر الإسلامي»)(75). 
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للعقائد والممارسات التاريخية» وهذا ما فعلته السيرة لاا 
للجاهلة) 0 . 

و النبي يل في نظر أركون إنما قلناتم وذ كا نوا رابخا ق ذاكرة تمعربة اشرق 
الوسط قال: «ولكن هذه التجربة تصبح ضمن المنظور الانتربولوجي الواسع الذي 
نتبناه عبارة عن تقليدِ محاكاتي للنموذج النبوي المحفوظ في ذاكرة شسعوب الشرق 
الأوسط القديم؛ ولكن بعد إرفاقه يبعض التعديلات الملائمة واللازمة لكي تنِناسب 
مع الوسط العربي»”*؛ فالنبي وَل ليس إلا مقلدًا يحاكي من تقدمه. 

وحسب حسن حنفي لا يجوز تصديق الأنبياء فى الأمورالنظرية؛ لأنهم جهلوا 
000 مب سي 
غاية الوحي وجوهره”* 


ل 

وقال إلياس قويسم: «فالنبوة عنله (أى: أبو زيد) له 2 شك مفازكنا لفنوانين ا 
بوي السو لاسي ربياه 
الخيال الناشئة عن قوة المخيلة الإنسانية.. 


(1) «الفكر الإسلامي» (76). 0000 

(5) تعر نقد القن الإسلامي» (156). 

(3) مقدمته لرسالة إسبينوزا: في «اللاهوت والسياسة» (50). 
(4) نفس المرجع (51). 

(5) نفس المرجع (73). 

(6) اتشتت النص القرآني»» نسخة رقمية. 


م 

واك#لبنس السب عق ل 

وتان «بهذا المعنى تصبح النبوة ومن وراءها الوحي ظاهرةً ثقافية بشرية 
تستمد شرعيتها من الموروث المترسخ في المخيال الجمعي للمجتمع الذي 
رك انيف لا كبا عقي الخطناته اليلق اننا ظياهرة مقاوق الرصوة 
التاريخي...''' أي: النبوة والوحي لا علاقة لهما بقوّى علويةٍ كما يعتقد الخطاب 
الديني؛ بل هي نابعة من الأرض استنادًا للموروث المترسخ في المخيال الجمعي 
الجستيعا كه العري ةي 2 

وزاد مؤكدًا: «انطلاقا من إنزال ظاهرة الوحي من تعاليها إلى أرض الواقع: 
يصبح الفارق بين النبي والكاهن والشاعر فارقٌ في الدرجة لا في النوع2”0. 

اموي يعون مويه بروزوسادي ب 


و 


5 


وتتسق طبقًا لقوانين منضبطة...) 77 


لع يتمع الأنبياء بشيع: 


.قال القمني في «أهل الدين, والديمقراطية» (2 3): «يبدو أن سيدي الشيخ 
زغلول (أي: النجار) ورفاقه لا يلتفتون إلى أن كل معجزات الأنبياء السابقين 1 
تخدم البشرية في شيء, فالريح التي سخرها الله لحمل بساط الريح السليماني م 
تخدم البشرية في شيء؛ وجن سليمان بكل حشدهم لم يقوموا بإنتاج مَضْل مضادٍ 


(0) «تشتت النص القرآني». نسخة رقمية. 


و 1 77017 
لما في ل ل ل -- 2 

يضارو اتج لبت الما لش يوس الأو الح 
وبماويبي اا 
المسيح بتعليم تلاميذه كيفية شفاء المرضى حتى يتم تعميمها للحد من الام البشر 
توفي لوتب طويل استخرق أنفي سن يعد . هذا الأسلوب التهكمي يتحدث 
بل إضر الأنبياء بالبشرية: ظ 

هكذا يقول حسن حنفى» وهذه عبارته: لدفع الأنساء الناس إلى التطرف بدلا 
الأنبياء معهم حتى مع أكثر الملوك إيمانًا إذا كان سلوكهم مناقضًا للدين؛ أي: أن 
الأنتناء أضمروا بالذين أكقر مما تفعوو"”. 

فلو أرح مادم الأياء ينوم تجن ابش من لان إل 
0110 

. هكذا يصور القمني النبي يَكِِ في كتابه «الحزب الهاشمي» لنتابع معه القصة 

من أولها وإن طال بنا المقام. ظ 

حسب القمني نظرًا للأوضاع القبلية الي كانت تحكم اللجزيرة العربية 1 
يوجد إمكان لنشوء ملك أو زعامة سياسية واحدة نظرًا للطابع القبلي لها. فلهذا لما 





(1) مقدمته لرسالة إسبينوزا: في «اللاهوت والسياسة» (96). 


آم للع الل 


أمرْ إلا بنبيٌ مثل داود. وعندما وصلوا إلى هذا فشا الأمر بسرعةٍ هائلةٍ بين العرب 
وأخذوا يسعون للتوطتئة للعظيم الاكي0©. 
000 ار الكعبة والحجر الأسود؟ ‏ 

يجيب القمني تحت فقرة كعبات أن العرب كان البناء المكعب (الكعبئة) هو 
الشكل المعماري المفضل لبيوت أرباب الجاهلية» فكانت كل قبيلة تتخذ لها 
حي اس اودري الساا رايا ته 
العرب نظرًا لشكلها وغرابتها تظن أنها قادمة من عام غيبيٌ مجهول. ١‏ 

والحجر النيزكي كان أكثر جلدالا لكرتة كتان مهل الأرض ونيظ مظاهر 
احتفالية سماوية تخلب لب البدوي المبهورء فهو يهبط بسرعة فائة بين 
بغلاف الأرض الغازيء فيشتعل مضيئًا ومخُلّمًا وراءه ذيلا هائلاء لذلك كان هول 
رؤيته في التصور الجاهلي دافعًا لحسبانه ساف من عرش الآلهة في السماء؛ حاملا 


- 


معه ضياء هذا المكان النوراني» ثم كان يع أن عاط بالتكثر يم والتيجيل”2. 


هكذا بضور النمتو عرق وكأنه كان يعلم ب بحقيقة محيكة لجار الشركة مع أن 
رؤيتها مباشرة أمر جد ناذر بل متعذر على أغلب الناس. ولكنه يحاول نسج . 
المسرحية بتمامهاء ومع تعدد هذه الأحجار القادمة من الأرض أو من السماء 
تعددت الع وسميت بيوت الله وهكذا كان للكعبة المكية حجرها الأسود 
الذي يظن أنه قادمٌ من السماء”6. 





(1) «الحزب الحاشمي» (54). 
)2( نفس المصدر (65). 
(0) نفس المصدر (66). 


ل سر و هه موق هرا لكلا د 2170 


نساعد هذا التفرق العقائدي في زيادة الفرقة القبلية بحييث أصبح عانقا في 
سبيل توحيد العرب» إضافة للطابع القبلي الذي ينفر من فكرةٍ عاضا وات ١‏ 

. لكن استطاع المكيُون نظرًا لتسامحهم الديني كما يقول القمني استضافة باقي 
الأرباب في كعبتهم؛ اسار سات 000 واحد كيم 
جاءت حادثة الفيل لترتفع بها أسهم المكيين وكعبتهم ”. [ 

وا سمي فصي دار الندوة مكانًا للاجتماعات السناسية» وحلت الندوة محل 
الديمقراطية البدوية”*". .. 


ا 1 00 
الأحفاد هذه الأحقاد'”؛ ليقوموا بعدها باقتسام السلطة: السقاية والرفادة والقيادة 
لبني عبد مناف» والحجابة واللواء لنت غيف النذانه ودار الندوة ينوم بالاشيع لد 


ثم استقر ت ألوية السيادة بعد ذلك في بيت عبد الدار عند هاشم الذي استطاع 
بكرمه وسياسته تقوية الحزب الهاشمي» وبموته تولى أخوه المطلب؛ الو 
زمن يسير ليتولى قيادة الحزب عبد المطلب””". . 


ركان عبد المطلب ذا وي سياسيّ وحسٌ قومي مسا دف إلى وضع 


ار 

(2) نفس المصدر (74). 

(3) نفس المصدر (81). 
(4) نفس المصدر (2 8). 

(5) نفس المصدر (89). 

(6) نفس المصدر (90). 

(7) نفس المصدر (8-927 9). 


ظ 2 0 
8 ل ل قة 
إيديولوجيا متكاملةٍ لتحقيق أهداف حزبه؛ كما يقول القمني”"). 
وهكذا استمر القمني في فبركة هذه المسرحية؛ ليخبرنا أن هذه الإيديولوجيا 
الهاشمية تقوم على أساس فهم جديدٍ للاعتقاد؛ أي: التوجه نحو إِلهِ واحد ورفض 
الوسائط والشفاعات©. ظ 
ثم قام عبد المطلب سعيًا لتقوية حزبه بحفر بثر زمزم بأمر غيييٌ في حلم ليستقطب - 
القبائل العربية» وجذبًا للقوافل التجارية'”» إنه الاقتصاد ولاشىء غير الاقتصاد. 
0 عد الماركسية م في تحليلات المنرا م الامج 
التحليل د 0 لليوة 
0 زاد القمني أن عبد المطلب كان مؤسسًا لملةٍ واعتقادٍء ودعا الناس إلى 
الحنيفية ملة إبراهيم. وتبرأمن أرجاس الجاهلية. وأنه كان يصعد إلى حراء 
متحتفاء وأنه حرم على نفسه الخمر وكل ضروب الفسق» وأنه كان حاً على مكارم 
الأخلاق. داعيًا الناس لاتباعه» مؤمنًا بالبعث والحساب والخلو د 
المطلب» ليقول لنا* «إن النبي لم يعدو أن يكون مؤسسًا ثانا للحزب الهاشمي 
الذي وضع نظريته وإيديولوجيته عبد المطلب». ظ 





(0) نفس المصدر (99). 
(2) نفس المصدر (99). 
() نفس المصدر (100). 
(4) نفس المصدر (101-100). 


مسر وهم وَموق همقر رتكا د 69 

ثم زاد القمني أن عبد المطلب كان ينظر إليه في العرب بمثابة من يأتيه خبر 
السماء ١‏ ', وهكذا تنجز المسرحية بإحكام؛ وانضم لهذا الحزب مجموعة من 
الحنفاء على رأسهم: زيد بن عمرو بن نفيل وأمية بن عبد الله بن أبي الصلتء 
وأحسوا أنه لابد لهم من ديانة تكون رمرًا لقوميتهم» ديانة تعبر عن روح العروبة 
وتكون عنوانًا لها حسبما يؤكد القمني”” . ظ 

ثم أخذ هؤلاء الحنفاء يتنافسون في الترفع عن صغائر الأفعال» لتعحول فيما 

فليس الأمر كما يزعم المسلمون: الله بعث نبا وفرض عليه فرائض وحرم 
محرماتء إنه إيديولوجيا الحزب الهاشمي لا غير. 

للمااحاء نبي محمد أخذ يتبع خطى جهده عبد المطلب في الذهاب عار 

حراء 0 وكان للنبي يك هدف سياسي نٌّ وتكتيك إيديولوجيٌ» فقام يتأليب العبيد على 
يوك وله بكدرز كسرى ور العا 
العا القديم. وزاد: 17 أبدى تعاطفه مع 8 003 امتدادًا طبيغن للخط 
العجاري المكي»”6؛ فالاقتصاد ووسائل الإنتاج وراء كل القريم المحماة "> 


(0) نفس المصدر (102). 
(2) نفس المصدر (116). 
() نفس المصدر (117). 
(4) نفس المصدر (132). 
(5) نفس المصدر (134). 
(6) نفس المصدر (149). 


هى ه 001 537 
و لل ب ا 
1 8د 2 م بج ماه 


. وجزم في خفةٍ وتهور لا يحسد عليهما: فالأمر كان نزعة قومية واضحة ترتبط 
بمصالصٌ اقتصادية أشد وضوحً”". ظ 
ثم أردف القمني مبينا أن النبي ككلم يكن مجرد مقلدٍ لجده» ونستسمح 
القارئ الكر يم في نقل القمامة التالية» رغم رائحتها الكريهة جدًا الباعثة على 
الغثيان. قال: «المهم أن الأحداث تتابعت في مكة واستمرت المنعة الهاشمية 
للنبي مَيْةٍ الذي اتبع خطى جده - كما اتبع خطواته إلى حراء من قبل - وأعلن أنه 
نبي الفطرة الحنيفية التي نادى بها الأولون السابقون. ونادى مها عبد المطلب. 
ومثلما أتي جده الرئي وغته ثلانا ليحفر زمزم فقد أتاه جبريل وغته ثلاناء وكما 
اهتم عبد المطلب يتأكيد التحالف مع الأخوال من أهل الحرب في يشربء اهتم 
حفيده أيضًا بالأمر. .“إلى أن قال: «في الوقت الذي 5 عبد المظل 
مكانة خاصة وأئرٌ لاايمحى من نفسه» تبرره حميته القتالية عند المعارك التي كانت 
تذعوه لأن بين : «أنا النبي : كذب أنا ابن عبد المطلب». كأني به ينادي طيف 
5-5 أي: جدي؛ ها أنذا أ حقق حلمك!2؛ أي ف إنشاء الدو ل الهاشمية. 


في كتابه الآخر #حروب دولة الرسول) ذكر القمني أن النبي كل مض بإتماء 
التطور العربي إلى نهاية نضجه لصالح الطبقة التجارية”*". 

أو ما سماه قبل هذا الطبقة الارستقراطية التي ركزت التجارة ورشوة القبائل 
الأخرى عن طريق الإيلاء واستضافة أرباب القبائل. 





0 نفس المصدر (149). 
() «الحزب الحاشمي) (151). 
(3) احروب دولة الرسول» (24). 


لكا ل ب سا 
فلما جاء النبي يَكلِةِ أتم المهمة» لكن بشكل أكثر توسعًا؛ ليشمل التوحيد 
العرب جميعًاء وانطلاقًا من صنمه المعبود التفسير الديالكتيكي للتاريخ» فإن الأمر 
لا يعدو في نظره عن صراع طبقي على الثروة والسيطرة» فلما جاء نبي اليم الفقير 
الكادح» كما عبر القمني قاد الثورة. . 
٠‏ .. والذي عمل راعيًّا ثم تاجرًا لأثرياء مكة: الذي هو بحسب الأدبيات 
الماركسية من الطبقة الكادحة: البروليتارياء التي ستقوم بالثورة للإطاحة 
بالبرجوازية المكبة. وذكر بعدها --وفاء لتبية ماركس- أن النبي وي توجه نحو 
المستضعفين» وهم دومًا مادة الانتقال الثوري. إلى انتلاك كنوز كسرى وقيضر”"! 
كما قام لنبي بتكثيف هجومه على الطبقة الرمجرارءة المكية؛ لكنزها المالء 
واستغلالها للطبقة الضعيفة الكادحة عن طريق أكل الربا وأكل أموال يشام 
ولجنا كير و اختكان هراد ال 


فكل شيءٍ دائرٌ على الاقتصاد؛ ولاشيء غير الاقتصاد والمال والشروة؛ 
والسيطرة على وسائل الإنتاج لتحقيق أهدافٍ سياسية. على الأقل هكذا قال 
ماركس ومريده القمني. اا ظ 

ثم وعد النبي الطتقة المسنتفيطفة العاف نمي انق لطي البرجوازية جين 
القمني بيد بقرالة تعالى: « وَِيدُ أن عل ادك استمهترا: افن فى الأرض 
1 4 4 ديك 1 هو 6 ظ 


َيحَمَلَهُم أَيِمَّهُ وَيَجَعَلَهُم يي 


وهذا هو السبب في نظره الذي جعل هؤلاء المستضعفين يتتابعون في الدخول 


(1) نفس المرجع (29). 
(2) نفس المرجع (29). ظ 


ٍ* ا 


فليس إيمانًا بالله والمحبة لطاعته هي السبب بل الأهداف الاقتصادية 
والسياسية» وأما هجرة الرسول إلى المدينة واستقبال أهل المدينة له. فله في 
التحليلات القمامية نظرٌ آخر: فليس الأمر دعوةً ورجالا آمنوا بدعوةٍ فاستقبلوا 
نبيهم لنصرة الدين والنبي يك تأمل ما يقوله القمني: «ومن هنا كان التحالف 
بالمصاهرة بين الخزرج والهاشميين» ثم استقبال الخزرج لابن أختهم الهاشمي 
وصحبه؛ ردًا لجرح تؤججه ذكرى معبس ومضرس واستشفاءً نفسياء واستجلايا 
لوضع أهملته قريش» وأسقطته من حسابات الإيلاف» واستشرافًا لوعدٍ نبويٌ 
استقبله الوعي اليثربي النفاذ بوحدةٍ تلم الشمل؛ السب سر 
الملا المكي؛ وربما كعاصمةٍ لدولةٍ كبرى مع مداولة الأيام»””. 

اسار ااا تسيا ااي اللالايراء الامج اوري 
وحدة قوميةٌ عربية عاصمتها المدينة. 

هذا عن المستقبلين للدعوة؛ وماذا عن صاحب الدعوة نفسها؟ ماهي دوافى ظ 
الحقيقية للهجرة؟ أو ما هو التفسير الماركسي للهجرة؟ 

كان النبي بكي في نظر القمني يطمح إلى إيجاد بيئةِ فيها اكتفاء ذا مائيٌ غذائتٌ ؛ 
أي: المسألة الاقتصادية دائمًا تطاردناء وكانت يثرب المكان المناسب لاحترافهم 
للزراعة» زيادة على خبرتهم الحربية وقدرتهم على صناعة الأمسلحة. فلهذا اختار 
لنبي يي يثرب 7 





ا 
() نفس المرجع (32). 
() نفس المرجع (33-32). 


وَمَوْقِبهسئَا لكلا 8د 
لا لأن الأنصار آمنوا بالدعوة إيمانًا خالصًا لله دون أية أهدافٍ سياسيةٍ» فوجد 
النبي يَكِةِ البيئة المناسبة لنشر دعوته؛ وهروبًا من القمع المكي. 

1 وأما عن موقف النبي كل من اليهود فالأمر لا يعدو أن كوة كتكاساسا 
لكسب ود اليهود فقط» ولهذا كان في حاجة إلى أن يكسبهم سياسيًا فجاءت الآيات 
تتحدث عن التاريخ السياسي لليهود ومكانتهم في التاريخ الديني (من نوح إلى 
إبراهيم وإسحاق ويوسف و وموسى . .الع سياف عرببية عطي ادوس 
ل 5 

زد على هذا احترام التوراة اليهودية واحترام التفاصيل الترائية كالثابوت وكتابة 
الألواح لموسىء ثم الموقف العمل للنبي عند وصوله يثرب. حدر قبلة 
اليهود» بل وصاء الغفران» وعقد الصحيفة مع | اليهود/*". < 


حح ووو 


(1) نفس المريج (96): 
(2) نفس المرجع (36). 


ع افتاه 
والإسلام ليس إلا نسخة معدلة من اليهودية والنصرانية, خطط لها مسيحيون وحنفاء: 

لماي ا ا 0 ني 
007 ظ 

وقد تقدم معنا حديتٌ طويلٌ عن هذه المسألة في مبحث «أصل الدين 
والإسلام» فقرة: (الاجللاة لين الااغتايك بووس ومسيفة وجافابة وإقريقية: 
الفها محمد وجمع بينها في |خراج من نوع خاص» . ونضيف هنا تأكيداتٍ علمانية 
ا ا 
او ابيا س4 
مو ست ساي يي سوير الأخبار الواردة في 
الحنفاء ل 

والغريب هنا حقا أن العلمانيين يكيلون بمكيالين: فإذا تعلق الأمر بأحاذيف 
البخاري ومسلم المجمع على صحتها والمتلقاة بالقبول وقفوامنها موقف 
التشكيك والتكذيبء وإذا تعلق الأمر بأخبار لا سند لها ولا مصداقية لها طاروا مما 
فرحًا وأشاعوها كما لو كانت نصوصًا ثابتةٌ مقطوعًا بها مادامت تخدم أغراضهم 
الويديولوجية. 

فطيب تيزيني مثلًا أي نص وجده يخدم مشروعه في أيّ كتاب كان ولو كان 
مشهورًا برواية الأخبار الباطلة والساقطة» اا ا دعر 
أمميته: وكأنه عثر عل كنز ثمين وصيدٍ مكين. ظ 


موا لإرشلاز 6د الله 0225 


جزم تيزيني دون جل أن النبي يكل كان متأئر ثرا بقوةفىي مراحل حياته 
باليهودية والمسيحية وربما كذلك بالزرداتشية» وأعلن في مرحلة النضج قطيعة 
معهاء إلا أنها قطيعة ذء ان 


أما الحنفاء موزل بن لوقل ورودي مغرو ين انيل وقررعية لبد ادر 
فيحمد| (حسب تعبيره) انتفع كثيرٌ ا بالحنفاء» بل قالعن ورقة: «المعلم الأول 
الذي خا له الطريق وفك له أسرار الو حي 2 وقدم إليه من الحوافز الأخلاقية 
المعنوية ما جعله يثبت)”” 


ظ نه اس 3 3 0 ا 0 2 1 ا ا 3 3 
وبين قبل أن الوثنية جه لها نقد إيديولوجي من قبّل أناس ليسوا باقل شهرة 


من 0 


يريد تيزيني أن يبرهن لنا أن النبي لم يأتِ بكبير جديدء إنما استثمر مواقف 
فكريةً إيديولوجيةً كانت سائدةً في زمانه» بل الأكثر من هذا فالنبي محمد يمثل 
إيديولوجيةً كانت متواجدةً قبل بزمان» بل إن الحنفاء كورقة ونحوه هم المصدر 
الع كبرق والهام للإسلام المحمديء أو بلغة الماركسيين: الإسلام هو 

إيديولوجيةٌ تقدمية انبتقت نبئقت من الوضع الاقتصادي الاجتماعي للجزيرة عبر تطورٍ 
وصراع طبقيّ معين. 

لنستمع لتيزيني: «ذلك لآن ورقة. .كان بالنسبة إل النبي المنتظر أكشر من 


مجرد شخصية دينية نقدية وإصلاحية رافقته في بعض سِنِي حياته في مكة. لقد كان 


(1) «مقدمات أولية» (424). 
(2) ولانظن أنه يؤمن بالوحيء فقد تقدم عنه أن الوحي حديث باطنيٌ ليس إلا. 
(3) «مقدمات أولية» (260). 
(4) «مقدمات أولية» (259). 


- بما مثله من آراء وتصورات ومواقف- المصدر أو أحد أهم المصادر وأحسمها 
ذهيدًا( اندو لويع)) القنقسية المجنرنرة: 

إلى أن قال: «يمكن القول بترجيح قويٌّ مشدد بأن العلاقة بينهما (أي: النبي 
وورقة) كانت دعل انس لدو ارسي طقيدية يمدت ليا وقادت إلنونا رايئلة 
شح هي ري باساب يي سووهم 
06 234 ظ 


لوجود الإسلام» قال بعد تأكيده على نصرانية ورقة وعلاقاته باليهودية» وانتشار 
آلاف النصارى العرب وآلاف الرهبان والقسيسين ومئات الكنائس والأديرة 
العربية في الجزيرة: «ونحن في هذا السياق نميل إلى ترجيح أن ورقة وخديجة مثلا 
نقطتين حاسمتين في تكوين الشخصية المحمدية: باستدراجها محمدًا الشاب - 
عبر تعبينه مدير أعمال لتجارتها ثم الزواج به - إلى دائرة الفكر النوفلي» وابن نوفل 

لان قال بيك أنه ييف أن دائز مارت نخويحة هو التسناوى كاتف واس 
ومتنوعة في مكة200. 

إذن: فالإسلام ذو أصول نصرانية» بل هو نسخْةٌ نصرانية معدلة. 

مع أننا نقطع الطريق على تيزيني منذ البداية فتقول له: اثبت العرش ثم انقشء 
ابت صحة الأخبار التي تستند إليها في استنتاجاتك ثم استنتج. ثم يمضي باحثنا 





(10) «مقدمات أولية» (268). 
(2) نفس المرجع (270). 


ومو يت و لو 0( 
ا 
أخت ورقة)» وهم الذين هيؤوا لها ورافقوها وأظهروا أسرارها لصاحبهاء وهم الذين 
آمنوا مها ودافعوا عنهاء وأحاطوا صاحبها بالحماية المعنوية والمادية (خديجة)؛ وهم 
ما 0 
ل لم0 وخديجة لإتكن إل 
وسيطًا عند هؤ لاء 0 

ويزيد مؤكدًا أن العلاقة بين خديجة والنبي يَلِةِ ى تكن علاقة حب عاطفي أو 
زواج عاديٌ بل كان شيئًا مخططًا له من قبل ورقة بن نوفل ونسطاس النصرانيين» 
الثقافي الدينى اللازمة. وإذاء إذا أسفر الموقف عن هذه الوضعية العمومية لم لا 
تكون خديجة بنت عم ورقة قد هيئت هي بدورها للقيام بمهمة الزوجة لمحمد أو 


بتعبيرها أمرث بذلك؟7. 


وتكلم تيزيني بكلام طويل حول تأثر النبي وَل بنصارى زمانه وخاصة الفرقة 
النسطورية والعلاقات التي كانت تربطه 0 في جهدٍ حثيث لإحياء اتبامات 


سم وس صخر 


كفار قريش 8« وَلْمَدَ تكَلَم أتهم يفولُوت | كن للك نك كارك ك الف الغذررت 
إلَنْهِ أَعَجَبِىٌ وَهذًا لِسَان عسريك مير يك 409 الس وأكد تيزيني على جملة 


() نفس المرجع (272). 
(2) نفس المرجع (273). 
() نفس المرجع (274). 
(4) نفس المرجع (283). 


أمور من بينها: إن الإسلام في بواكيره الأولى مثّل تواصلا مع النصرانية”"' وارتباطًا . 

عقائديًا وسياسيًا وعسكريًا معها'*'. واعتبر النبي وَل تلميدًا لورقة بن نوفل 
النصراني”*؟. وقال: «أما ورقة بن نوفل فقد.يكون-الشخصية الأكثر تأثيرًا وحسمًا 
في حياة النبي الجديد)”*". وقال: «وإذا ما استبقينا ورقة بمثابته القس الضليع 
والذي تتلمذ محمد على يديه في طور التلمذة»””. 


وقال عن ورقة وقس بن ساعدة: (إذا كنا ختى الآن قد تعرفنا إلى شخصيتين 
انتمتا بوضوح كاف إلى النصرانية الحنيفية: وأسهمتا على نحو مباشر في بلورة 
الشخصية الذهنية الذينية تلفق محيين)!؟. 


وقال عن ورقة وزيد بن عمرو بن نفيل: «إن هذين الرجلين أثرا تأثيرًا عميقًا 
ومباشرًا وصريحا في تكوين الشخصية الثقافية الاعتقادية المحمدية إلى درجة لا 
يمكن غضن النظرعتها متيس وإنظر كا قار 70 وقال عن أمية بن أبي الصلت 
وورقة وزيد بن عمرو بن نفيل: «فهؤلاء جميعًا كوّنوا قاعًَا تاريخيا عميمًا للحركة 
الإسلامية المحمدية؛ كما أسهموا في ضبط إيقاعها على نحو أولي»*". 0 


(1) نفس المرجع (287). 
(2) نفس المرجع (289). 
(3) نفس المرجع (340). 
(4) نفس المرجع (317). 
(5) نفس المرجع (22 5). 
(6) نفس المرجع (351). 
(7) نفس المرجع (357). 
(5) نفس المرجع (377). 


1 نكر تكو بعد ظ ظ ظ 0 ©6 
الحنيفية النصرانية الكبار والصغار» والمشهورين والمغمورينء الذين كان 
الحجاز يعج بهم في النصف الثاني من القرن السادس ومطالع القرن السابع على 
الأقل290.. 

وقال عن مواعظ التصارى مثل قس بن ساعدة؛ فمشل هاده المواعظ كانت 
تترك أَثْرًا عميقًا في شخصية محمد. خصوصًا وأنها تمحورت حول التحذير من 
و ا ا 
جهنم ا والصراط. .إلخ0”0. ظ ظ ظ ا 

ار عل مان نهد ريطي قلق الس عتيها الاين 
كه كان في بداية أمره وإلى فترةٍ تالية نصرانيًا حنيفيً”. 


وبعد صفحتين أكد على أنه تأثر بالتلمود؛ أي: ابيا رسي 11 
تعدد الزوجات والطلاق ل 


ععؤةة28 


(10) نفس المرجع (376-375). 
(2) نفس المرجع (588). 
() نفس المرجع (327). 
(4) نفس المرجع (329). 


0 

وز 1 الملل ليع لل 
طعون حقيرة في النبي كله : 

وجه العلمانيون وخاصة طيب تيزيني طعوئًا كثيرةً لنبينا يله ومثلها لا يصدر 
عادة إلا من الصهاينة الحاقدين على الإسلام وأهله. 

قال المفتري: «بيد أنه يبدو أن محمدًا - في الإرهاصات الأولى من حركته - 
مر بأحوالٍ من الشك والارتياب فيما نيط به من مهماتٍ تبشيرية إنذارية)7". 

وقال بعد إيراده أن النبي يك كان به مس من الجنون: (إِذَاء بدا الأمر وكأن 
الرجل يعاني من فقدان التوازن النفسي والعضوي والعقلى» أو أنه يعيش حالمًا في 
يقظته» وأنه من ثم يريد أن يجعل من هذا الحلم نبوةً بينما هو أجدى به أن يؤخذ 
إلى من يعالجه)27). : 

إلى أن قال اللعين: «ومن الملفت أن يكون محمد قد وصل - في تطوره 
الدرامي- إلى أن يضيق ذرعا برسالته ويشعر بثقلها عليه...»(3). 

ووصف طيب تيزيني النبي يَكِ متحدثًا عن قريش ب: خليعهم الآبق*). 

وقال المأفون: «ويبقى هامًا أن يشار إلى أن النبى محمدا وهو الذي عاش 
بعض مظاهر الاضطرات...) (06, ووصفه بأنه يتحرش بالجميع”*"» وأنه منغمس 





(1) نفس المرجع (22 5). 
(2) نفس المرجع (5223). 
(3) نفس المرجع (24 5). 
(4) نفس المرجع (27 5). 
(5) نفس المرجع (559). 
(6) نفس المرجع (565). 


5 ور تكد عد ل لل ل (2200) 
طورًا فطورًاء وعلى نحو مباشر في المصالح الاجتماعية والاقتصادية والسياسية 

ظ لطا 1 

وقال: «نلاحظ أن بعض عناصر الشك الذاتي تطرأ على بعض قناعات 
اوهو ل.وقال: يبدو أن حدة المواقف كانت تتعاظم إلى درجة تقود محمذا 
إلى الشك والارتياب في ما يطرحه على الناس؛ وإلى أن يضيق ذرعًا من دعوته 
ويقتغ الا حاظ والوسدة»” "وال «ماعاشه محمد من قلق وتوتر عاطفي 
وعقإِع»” “اإروروضيشه وحن مو قله لهب الفيستددو القلق:والتروو” . . 

وقال الخبيث قبحه الله وأخزاه: «وقد زاد من تعقيد الأمر أن محمدًا كان 
يعاب بشيءٍ من مظاهر الاضطراب النفسي التي تصل أحيانًا إلى درجة الفصام 
الشخصي”*'» وشبه استمهال النبي وَل القرشيين واليهود لما سألوه عن أصحاب 
الكهف وذي القرنين والروح بفعل العرافات اللواتي كن يستمهلن سائليهم بغية 
العودة إلى تابعيهن واستخلاص الأجوبة منهم. 

ثم قال: اومن الواضح أن هذا وغيره كان مصدرًا للقولة التي أطلقها 
القرشيون ضد النبي» وهي أنه يعود إلى تابعه تحت اسم الوحي» ”ثم قال 


(1) نفس المرجع (566). 
(2) نفس المرجع (594). 
(3) نفس المرجع (595). 
(4) نفس المرجع (472). 
(5) نفس المرجع (430). 
(6) نفس المرجع (446). 
(7) نفس المرجع (454). 


# 
وت 


تيزيني: اومن الملاحظ أن محمدًا استخدم كلمة ربي في إحدى المرات التي 
استمهل فيها خصومه في إجابتهم... وقد يكون المكيون - ومعهم أو من ورائهم 
اليهود - نظروا إلى هذه الكلمة مقرونة بما قد تشير إليه من علاقةٍ مع نظيرتها في 
العبرية #رابين»؛ فاستنبطوا ما يدل على علاقة سيادة بين محمد وربه ومن كم فهم 
رأوا أن هذه العلاقة قائمةٌ بين العراف وتابعه من الجن الذي يمكن أن يغلبه 


ويسود عليه)7). 


وقال عن لغته يل: اليس لغة الحوار الهادئ والمنظمء إنها لغةٌ مشحونةٌ 
بالتوتر واللهاث وراء التخويف من أهوال جهنم»”. 

وقال: «إنهالغة الهجوم على هؤلاء بصيغةٍ متوترةٍ ولاهثةٍ ومتقطعةّ 
وحذرة)”27, وقال: «فقد انطوت (أي لغته) على خطاب رؤياوي يتعايش فيها 
الغموض مع الوضوح)”*» ولا أظن أنه وجد في تاريخ الزنادقة من قال كلامًا في 

وذكر ان النجى كان أعيات] كير بالتعاسي» التودية”” وص كلانه 


بالسوداوية المننا ني 


وقال: «مما يعني أن حالة التشاؤم بل اليأس من الحاضر والمستقبل كان لها 





(1) نفس المرجع (454). 
(2) نفس المرجع (426). 
(3) نفس المرجع (426). 
(4) نفس المرجع (426). 
(5) نفس المرجع (481). 
(6) نفس المرجع (501). 


يو رتكا دسل رخ) 
حضورٌ كثيفٌ في حياته)”"' 0 
وكتاب ' بردي مليء بالطعون والغمز 5-0 في حق نبينا 5 0-0 اققصرت 
على عينات منه فقط» فيها عُنيةٌ وكفاية. 
ولذكر طعونًا أخرى لغيره: 
حسب عبد لله العروي فالتبي الذي لجا إلى المدينة واحتمى بأهلها مدذوعً دفقا 
بعامل الكبرياء والخطرسة عند البععض؛ ؛ بعامل الطموح والمكر عند البعض الآخر إلى 
الانغماس في دوامة التاريخ”* '. يعني إما هذا أو هذا. إما الغطرسة وإما المكر. ظ 
ذكر القمني أن العرب في جاهليتهم الأولى سادت فيهم قيم الغزو والسلب 
والنهب» وفي جاهليتهم الثانية سادت فيهم قيم يم النخوة والمروءة والأمانة والنجدة 
والإجارة والكرم والوفاء بالعهد؛ فلما جاء الإسلام ماذا فعل يا ترى؟ كنال 
القمني: والذي انتهى العصر الجاهلي الثانيء بظهو ر الإسلام ريه 0 باد 
قيم الجاهلية الأولى حيث الغزو والسلب والنهب والسبي والحرب”” 
“أنه رقرك: ليت الإسلام أبىى على خلق الجاهلية الثانية لكنه عاد باببشرية إلى 
الجاهلية الأول؛ هل هذ الكلام قر ب ا 50 
نمم النبي كل بأنه لما ذهب لخطبة خديجة أشرب أبوها خمرًا فزوّجها له 
اليم رفض الزواج» فلحق بالنبي كَل فلما رآه تراجع عن رد 
تزويجها وقبل الزواج . (انتكاسة المسلمين» (342)» وقد أدانته جبهة علماء 


(1) نفس المرجع (503). 
(2) «السنة والإصلاح» (121-120). 
(3) «انتكاسته») (169). 


234 - لي 
الأزهر مبذه المسألة» ومن اعتاد القمامة فيصعب عليك إقناعه بغيرها. 

. وقال غامرًا زمن النبي يَكلةِ: ارغم أن رقي حاضرنا علمًا وخلقا وإنسانية 
وتحضرًا عن تلك الأزمان البدائية (أي: زمن النبي) حقيقة ماب س1 
ينكرها إلا العميان أو فاقدو الرشد والتمييز بالمرة»"''» واتهم القمني النبي كله 
لقتال عن اتدل العان والنيمار» ونه حارب الرس ولو القبينا رمن أجل السيظرة 
والسيادة والغنائم المادية البحتة» إضافة بالطبع إلى نشر الدعوة» وحارب الصديق 
من أجل الزكاة» وحارب خالد بن الوليد وعمرو بن العاص والقعقاع وخيرة 
الصحابة الأجلاء”* من أجل الفيء والجزية» بل وتصارع كبار الأجلاء منهم على 
عرض الدنيا المادي» كما حدث بين الزهراء وبين الصديق بشأن ميراثها)7"'. 

تهم أركون النبى ككل بأنه يعامل مخالفيه معاملةٌ قاسيةٌ جدًا وسلبيةٌ تمائا! 
أ لهف من ص لني اسع لكا هر ا على السلطة الكاملة”*». 
ووصف تصرف النبي يل بالتمييزي المتحيز"». . 
وساق صادق جلال العظم في «ذهنية لتحريم؟ (246) تساؤلاتٍ يوق 
مضمنةٌ بطعونٍ حقيرةٍ» في سياق دفاعه عن نقد الدين والألوهية وعن سلمان 
رشديء منها مثلا قوله عن النبي وَكلِْ: هل كان مجرد الأمين اليتيم والفقير الذي 





(0) «شكراابن لادن» (177). 

(2) هذا من باب الطنز طبعًا. أي هكذا هم مَنْ تصفوهم بالأجلاء. ' 
(0) «انتكاسة المسلمين» (240). 

(4) «القرآن من التفسير الموروث» (75). 

(5) نفس المرجع (75).. 

(6) «القرآن من التفسير الموروث» (74). 


01 " 27 9 
لدع في ب ق23) 
تحكي عنه روايات التقوى والورع أم كان تاجر ترانزيت محنكا حيسوبًا؟ هل كان 
ات كيه ور وي : اماذا يعني من منظور 
علم النفس والتحليل النفسي زواج النبي لأول مرة من مرأةٍ تصلح لآن تكون 
سا ا 0 
إحاطة النبي بالحريم علامةٌ من علامات السلطان ومظهرًا من مظاهر الدولة وقوتها 
على غرار ماكان او ا ا 7 0 م أن يكون 
مب سروس مويق 

مع اعتراف محمد الشرفي في «الإسلام والحرية»(106) بأن سلمان رشدي 

مس الرسول يد في كتابه «الآأيات الشيطانية»). إلا أنه قال عن الدين هاحموه وردوا 
عليه (107): إنه سلولدٌ مخز من جميع الجهات» وإنه انتهالةً لمبادئ حرية الرأي 
وحرية التعبير» وأنه راجعٌ إلى الطغيان والجهل». 

ودافع عنه بقوةه بل بكل ما أوتي من قوة صادق جلال العظم في كتابه «ذهنية 
التحريم» (165) وسخر من كل من انتقده. 

وفقل مانا عدر ماروية عل 0800 لم1 م #اباندوة كيد بدا ترشن لزه 
ملمان ردي وب ركدرد ف عله ل العردرم بوابر المولمين نيه صادق 
جلال العظمء وطيب تيزيني» وفيصل دراج: . 
ظ ثم عاد فأصدر كتابا كبيرًا سماه اما بعد ذهنية التحريم؟ رد فيه على مبن اند 


كتابه الأول. يقاوم على التفاهات حتى آخر رمق. 





6 
هذه المسألة من ركائز العلمانيين لإبطال الوحي والرسالة» وأن الإسلام 
مجرد دعوة محمدية دينية؛ استغلت ظروفا وتناقضات معينة من أجل إنشاء 

حي اوسدعي جالل, ظ 

لهذا رأيت إفرادها رسالا مفردة 550 وعندي مخطوطة أو أكثر في 

نفس الموضوع. اا ا ا 0 

ولا تفسير لهذا الشرع المعجز إذا كان صاحبه أميًا إلا أنه منقولٌ عن مصدر 
أعلى هو أعلم وأقدر على ذلك؛ وهذا ما يهرب العلمانيون من الاعتراف به ولهذا 
جعلوا من هذه المسألة هدفا استراتيجنًا. 


فالنبي في نظرهم كان يقرأ ويكتب» وتعلم من اليهود والنصارى والحنفاء 
ابيا ثيرة صاغها في مشروعه صياغةً تناسب المرحلة. ظ 


وقد خم أميته الجابري في كتابه (مدخل 0 القرآن الكريم): ونصر 
ايد أبو زيد في امفهوم النص» (66) وطيب تيزيني في امقدمات ال 
0- ابيا مر ب يرل ارا إنشاء الك 00 
ختم الدبوة: ظ 
نختم مبحث النبوة بخاتمها بالمفهوم العلماني. بيّن عبد المجيد الشرفي في 
الإسلام بين الرسالة والتاريخ» (91) أن المفهوم الصحيح لختم النبوة» هو خحتم 
لها من الخارج؛ أي: أن النبي أغلق باب بيت النبوة» وختمه من الخارجء وأذن 
بحرية الإنسان في أن يسكن البيوت التي يبنيها بجده الخاص بما يدل علية عقله. 
كما قال مجدد القرن العشرين. أي: ختم النبوة وأغلق بابها بمعنى أنبى عهدها 


ل سر هه ل زد ا + ا 2- 

موده نا إلا 8 
وزاد مؤكدًا (93): «هكذا يكون محمد بن عبد الله قد ختم النبوة ليقضي على 

التكرار والاجترار» وليفتح المجال للمستقبل الذي يبنيه الإنسان مع أبناء جنسه في 

كنف الحرية الذاتية والمسؤولية الفردية والتضامن الخلاق» أي: أن النبي وَذْةِ ختم 

النبوة لتحل محلها العلمانية. هذه هي خلاصة طرح الشرفي لا شرّفه الله بخير. ‏ - 
ثم رأيت حسن حنفي يكرر نة ع اا ة إلى الثورة) 

(17/1/ 18). ظ [ 00 


ححةوة- 


38ل لل ال 
العبادات 


فَرْض العبادات كان استجابةً للبيئة الحجازية البسيطة» ولم يعد ذلك صالحًا 
لعصرنا. 

هذا ما قرره عبد المجيد الشرفي في كتابه (الإسلام بين الرسالة والتاريخ». 
حيث قال (61): «ما فرض من تفاصيل العبادات والمعاملات - متى وجدت 
وهي قليلة جدًا- سوى أثر لمقدضيات الاجتماع في عصر الرسولء وفي البيئة 
الحجازية البسيطة في طرق عيشهاء وني العلاقات بين أفرادها دون غيرها من 
البيئات ولاسيما الحديثة منها في مشارق الأرض ومغارها»). 

وبعد أن لاحظ الشرفي أن القرآن لم ينص على عدد الصلوات ولا كيفياته ا ولا 
شروطهاء ثم لاحظ أن تحديد كيفياتها ومقاديرها حصل في قصة المعراج» وهي 
حسب قوله: (إنما تنتمي إلى الذهنية الأسطورية؛ وليست جديرةً بأية ثقَة)(62). 
ثم خلص إلى هدفه النهائي من كل هذه الشبكة العنكبوتية. 

والمهم أن النبي كان يؤدي صلاته على نحو معين؛ فكان المسلمون يقتدون 
به إلا أن ذلك لا يعني أن المسلمين مضطرون في كل الأماكن والأزمنة والظروف 
للالتزام بذلك النحوء على فرض أنه كان فعالًا موحدًا ولم يطرأ عليه أيّ تيبر أثناء 
فترة الدعوة (2 6). 


وفي مكانٍ آخر من كتابه اعتبر أن تفاصيل الصلاة والصوم والحج وغيرها م 
ظ تكن ملزمة في عهد الرسولء بل لم تكن ثابتةً في حياته» بل كانت متغيرةً بحسب 
عوامل عدة» وممكن أن يكون الرسول قام بها أو تصور المسلمون أنه قام بها 


.)121( 


لكا ل _ لب رو ) 

هكذا تحولت الصلاة المفروضة المجمع عليها على مر السنين والمعلومة من 
الدين بالضرورة إلى صلاةٍ مشكوك في فرضها وفي كيفيتهاء وهي غير ملزمة لنا في 
هذا العصرء وزاد فذكر أن المجتمعات المعاصرة بما أنبا مجتمعاتٌ صناعية 
مخالفة للمجتمعات الرعوية والزراعية القديمة لم تعد تلائمها الصلوات الخمس 
(62). 


وله وجوب الصلوات عنده خا بمن عق وجوبها أو من سمح له 

121121111111100 
فرضت لتليين عريكة العربي» وتعويده على الطاعة للقائد. 

هكذا يختزل هذا العلماني الصلاة ويقزمها. وحسب عبد المجيد الشري 
فالصلاة قد حصل فيها تغييرٌ وتطويرٌ في طقوس أدائهاء حتى استقرت على الكيفية 
التي وصلتنا الآن. «تحديث الفكر الإسلامي» (53). 

وأما الزكاة فمصيرها عند فقيهنا النوازلي أو التنازلي عبد المجيد الشرفي مصير 
الصلاة» بل أكثرء فالقرآن حث عليها ولم يحدد لها كيفية ولا نوعًاء فالههدف هو 
حفظ حقوق الفقراء» وفي الوقت المعاصر هناك طرقٌ عديدةٌ لهذا الحفظء بل 
دخلت في صلب حقوق الإنسان. «الإسلام بين الرسالة والتاريخ» (64-63). 
ا اا 0 


. وأكد على وجوب ترك الناس على حريتهم من شاء أن يصوم فليصمء ومن لم 





يشأفله ذلك (160). 


وفي كتابه الآخر «تحديث الفكر الإسلامي» انتهى إلى أن القرآن لا يلزمنا 
بصوم رمضان 9 ون َصُومُوا حر َك 6 [البقرة 184 فالأمر فيه خيار (56- 
58-7)» وأن الأمر بالصيام معناه: صمء إن في هذا الصوم كن بالتيية الك 
وستجازى عليه» وإذا ما أردت أن تصومه فعليك - إن كنت قادرًا على الصنوم ح ان 
تطعم عوض الصوم (58). 

وزعم أن الناس كانوا يصومون على وجه التخيير قبل فتح مكة» وفي فتح مكة 
اك ات الح رلاكر يود لاض روكرا مار جسا وي رسام 
قام الصحابة بفرض هذا السلوك الموخد  .)60(‏ 

اا ا اا ا 
في الوسلام. 

وقريبٌ منه بلديه محمد الشرفي» فالعبادات من صلاةٍ وصوم غير صالحةٍ لكل 
زمانٍ ومكان. «الإسلام والحرية» (158).. 

وأن القرآن عنده جاء حسب ما يفهمه سكان الجزيرة العربية قبل أربعة عشر 
ب ساي جا رورس رايا عر سس 
التطبيق (5)159 22 


وقرر أن العبادات فضا عن المعاملات يجب أن تحمل على ملائمة الظروف 
00 اريت الاللسائرا يالابمايا دايا راوها املور اا 110 


تتبع القوانين نسق تغيرها. (160). 


والصوم عند عبذ الهادي عبد الرحمن في «سلطة النص» (109) مفروض على 


و و لدب ان 
مَوقهعضنا إلا 8 
م ل ل ل 
العربى مجرد دلالةٍ وعبرة ديئية؛ فهو لا يعني المسلم المعاصر في شيء. < 
الكمبة المشرفة وطقوس الحح رمز للجنس. بل ولعبادة الجنس: 
بحث سيد القمامة الْقَمن هذه المسألة في كتابه «الأسطورة والتراث) في فقرة 
تحث عنوان: عبادة الجنس (124). 0 
وخلص إلى وجود عبادة جنسية في الكعبة» واستند إلى أمور منها: 
أولا: إن إساقًا فح جر بال داخل الكعبة؛ وهو فعلّ جضني مقدسٌ (0125. 
وثانيًا: آدم جامع حواء في موضع الكعبة (126). ظ ' 
وثالثًا: : هناك رواية إسلاميةٌ (كذا قال) نة تقول: إن آدم وحواء لما هبطا من 
الجنة نزلا متفرقين وظلا هائمين حتى التقيا بجبل عرفة» وجامع آدم حواء فيها». 
قال: اومن هتااتقلاس الوقوف بعرؤة)7. 
وأن تَجَمّع الناس ليبيتوا بعرفات من طقوس الجنس الجماعي (126). 
وإن اسم عرفات هكذا على صيغة الجمع للمجتمعين على الجبل في حالة جماع 
ا الذي عند ونائلة وآدم وحواء؛ وإله القمر (إِل) 


ورابعً نإ قوس الع الجاهل كا لجال اش 5-0000 
كار : تحنس اب 0 





رذكر نحو هذاتركي علي الريعوفي العف والقدس واجنس» (89) ابل عند طقدوس 
الحج برمتها إحياءٌ لتجربة الجنس المقدس. ظ 


|1 أ 
همع ل سسسب مق اا 
لبس المخيط ونحوه (127). 

الل ا يي 
وبالذات عند المروة من طقوس الخصب الجنسية القديمة. ‏ 

ظ والتضحية كذلك طقسٌ جنسي» واستدل بأن غنم وغلم متقاربان. والغلم هو 
الجنس والشهوة (128). 

والحاصل: أن الحج طقوسٌ جنسية قديمة انتقلت إلى الإسلام من الحضارات 
القديمة» وهو نفس ما قرره عبد المجيد الشرفيء حيث قال في «الإسلام بين 
00 اهو م ا 
امثية الضارية جذورهافي لقدم؛ ونقصد بالخصوص ما فيا من رجم للشباطين 
ومن هدي". 

الذهنية الميثية؛ أي: الأسطورية. 

وني مي كما تقدم عن أركون وعد المجيد 





(1) «الإسلام بين الرسالة والتاريخ» (121). 

(2) «الحذور التاريخية للشريعة الإسلامية» (14) و«الإسلام بين الدولة الدينية والدولة المدنية» 
(185). 

(3) مجلة الكرمل العدد (34/ 1989م) (ج1/ ص 23): ا 


موق ا ع ل ل 3 
المعاملات 


إذا كانت العبادات استجابة لظروف صحراوية معينةٍ أصبحت متجاوزةً الآنء 
فما هو موقفهم من المعاملات؟ ظ ظ ظ ظ 

تدور مجمل مواقف العلمانيين من أحكام المعاملات الشرعية على الاستهزاء 
والتحقير تارةٌ» والدعوة إلى التجاوز تارةً أخرى. ظ 1 
قانون |لارث: 

حسب محمد الشرفي فيه حيفٌ واضحٌ » وفيه خخلل'*. 

ان | سيل اليا فقطء لا الإلزام؛ وأنها ذات طابع اختياري*' 

ل اريسي تجاوزه البوء وإقزان الممتاواة وأحكام 
الإرث عند صادق جلال العظم كانت لط لواقع اجتماعي واقتصاديّ كانت 
تعيشه الجزيرة العربية» كانت فيه المرأة لا أهلي لها بالمرة» فشكل الإسلام تفزة 
بابب 


الأواله وخا مع وجو دخو مهي مس ١‏ هكذا يريد من ظ 


»وأن 





010 «الإسلام والحرية» (6 01 

(2) «الإسلام والحرية» (117). 

(3) «الإسلام والحرية» (117-116). 
(4) «الإسلام والحرية» (116). 

(5) «الإسلام والحرية» (121-120). 
(6) «نقد الخطاب الديني» (113). 


262 5509 2-3 ع 0 ا لمكة 

ولهذا تمنى القمني من أوباما لما زار القاهرة أن يضغط على الفضائيات 
الإسلامية والمعاهد الدينية من أجل إيقاف العمل بميراث المرأة وولاية الولي 
عليها وعقيدة الولاء والبراء والجهادء ووقف تدريسها في المعاهد الد ا 

لايخرج تحليل الجابري عن كو نظام الارث كان استجابًلظروف معيدة 
تم تجاوزها اليوم. 0 ا 

وهكذا فبعد أن طالب بالفهم الحداثي للتراث بدل الفهم التراثي للتراث8©. 

ودعانا إلى التحرر من سلطة التراث عليناء وأن نمارس سلطتنا عليه 2. كيف 
ذلك؟ ذكر أن قوله تعالى: ميلد مِثْلُ حي سين [انساء: »]١١‏ شرع لأسباب 
قبليةمحضو يعد لها وجوةفي عصرنا". 0000000000000 

ولكي يخلص إلى هذه التتيجة وضع عدة مسلّمات في نظره لا حقيقة لأكثرها؛ 
فزعم أن المجتمع في عهد النبي و كان مجتمعًا قبليًا ذو ملكيةٍ مشاعق فالقبيلة 

هي التي تملك وليس الفرد. 

دكوذ المجتمع قبي لا غبار ليه بعد مال عله الرجل اماد قبل 
المتخصص في دراسة القبائل. 

وكانما: :العلا بين البائل هي علاقة نزاع حول المراعي ووسائل العيش.. 


وهذه مغالطةٌ ثانيةٌ لها جذورٌ في نظرية الصراع الطبقى الماركسية. 





0 «انتكاسته» (374-373). 

(2) «التراث والحداثة» (15). 

(0) «التراث والحداثة» (47). ١‏ 0 

(4) «التراث والحداثة» (54) ومقال التأهيل الثقافي لحقوق الإنسان. مواقف (66) ص 93. 


و َموْقهوقَ لإرثلاز يد رق ) 


وثالمًا: المصاهرة لدى القبائل العربية سِة ثم لبج 
وتفضيل الأباعد على الأقارب. 

وهذه مغالطة ثالثدّ بل العكس هو الصحيح؛ لكن مادامت تخدم مشروع 
الجابري «الفهم الحداثي للتراث» فلا بأس بها. 

ثم زاد قائلا: «والزواج من القبائل لبعيدة مطلوب في إطار التحالقنات التي 
شرجها لصن القل: إن الحفاظ على العلاقات السلمية وتنميتها بين القبائل 
يقتضي نوعًا من «تبادل النساء» بعبارة كلود ليفي ستراوس؛ الشيء ء الذي يعني 
تزويج البنت خارج قبيلتهاء غير أن تزويج البنت لشخص من قبيلةٍ غير قبيلتها 
كثيرًا ما يثير مشاكل تتعلق بالإرث في حال وفاة أبيها؛ ذلك لأنه إذا كان لها أن 
تأخذ نصيًا مماترك فإن هذا النضتب سواء أكان ماشيةٌ أو مجرد الحق في المرعى 
المشترك سيؤول إلى زوجها؛ أي: إلى قبيلته» وهذا شيءٌ غير مقبولٍ وكثيرًا مما 
يؤدي إلى خصوماتٍ وحروب نهدد المجتمع القبلي بالفناء» أما الولد الذكر فمفهومٌ 
أن مايرثه من أبيه يبقى في قبيلته كما كان من قبل فكأنها هي التي ورثته. ومن هنا 
كان المجتمع العربي في الجاهلية لا يعطي للبست نفس الحق الذي للولد في 
الميراث؛» وكانت هناك قبائل تحرم البنت من الإرث تمامًا اتقاء المشاكل التي 
ذكرناء وإذا أضفنا إلى ما تقدم محدودية المال المتداول في المجتمع العربي القبلي 
لي لماعل سول عليدا إدراة زيف الالرريت لحت لذ يض إلوا 70 
بالتوازن على المستوى الاقتصادي خصوصًا مع تعدد الزوجات” "التو اسخس فق 
كلامه مبيئًا أن حرمان البنت من الارث كان تدبيرًا يفرضه المحيط الاجتماعي»؛ 
فلما جاء الإسلام بالدولة أقر نوعًا من الحل الوسط يتناسب مع المرحللة 


(1) «التراث والحداثة» (54).. 


3 
3 


711111 ؛ يعني: 0 
ظلم كامل!! 

لمحي سب باوب ويدار 
فأين الخالق؟ وهل يا ترى يشرع الله الظلم؟ 

هذا من نرع من أسميه بأفكار الهلوسة مثل حبوب الهلوسة التي تخدث عنها 
لوجي يجاني اك 


الجزية ليسث إسلامية: ظ ظ 
ذكر نض ر أبوؤيد ف #ادوائز الخوف» (10) أن الجزية لم تكن إنشاءً إسلاميًا بل 
كانت متابعة لتقليد راسخ في العلاقات الدولية؛ حيث تدفع الشعوب المغلوبة 
للغزاة الغالبين ضريبة الرأس. 
111ص 
سنة 1995 واسعصسي يوه بردة أبي زيد ما قاله في كتاب «نقد 
الخطاب الديني» (205) في إنكاره للجزية. ظ 


ظ وقال القمني في «انتكاساته» (129) . عن الجزية: اتمس الكرامة وتعني 
اضرو والجدلة اير سمى الفيء نهمبا. «أهل الدين والديمقراطية؛ (263). . 
الجهاه طائفي منصري همجي ذو إفراض دنيوية محضة: 

٠‏ قال القمني ني «أهل الدين والديمقراطية» (319): (أما مفهوم الجهاه فهو 
مفهومٌ طائفيٌ عنصري. 


وقال(320): : اايبحمل مفهوم الجهادهر: دقع استعمارية لحوحجٍ لاحتلال 
البلاد الأخرى,. ونفل ثرواتها. وتغيير ثقافتها). 


يبلت 

وقال(320): «بل إن ما فعله المجاهدون عبر تاريخنا غير الجميل يحتاج 
من العرب اعتذارًا واضحًا عما ارتكبوه من فوادح الآثام العظام في حق الشعوب 
المفتوحة في تلك الأزمان البربرية». 

وزاد فأكد (146) أن الجهاد ليس هدفه تحرير الأرض إنما الحور العين 
وأغبار الخمر» وليس هدفه الوطن وأبناء الوطن» وهو يقع اليوم موقع الهمجية 
المجرمة. ويحمل ضمئًا العداء المسبق لشعوب العالم» وهو يقوم على الإغارة 
والسلب والنهب والسبي وركوب نساء العدوء وهدفه هو التدمير لذاته» بل تحوّل 
إلى قدرة عاجزةٍ هي إرهابٌ فصيحٌ صريح. 

واعتبر هاشم صالح في «الإسلام والانغلاق اللاهوتي» (185 -186) تبعأ 
لروجيه أرنالديز أن الجهاد الإسلامي ما هو إلا قتال الجاهلية بجميع أصوله إلا 
تغييرات في الشكل فقط» وذكر أن بعض آيات الجهاد إنما تعبر بالدرجة الأول عن 
مزاج الرسول وتقلباته طبمًا لظروف النضال المتواصل والعنيد الذي خاضه من أجل 
فرض رسالته وهيمنته على محيطه العربي داخل الجزيرة العري» وليس خارجها. 

و قال عبد المجيد الشرفي في «الإسلام بين الرسالة والشاريخ) (115): «إن 
الأغراض الدنيوية ية المحض هي الدافع الحقيقي للحروب التي شنها المسلمون 
الأوائل على البلدان المجاو رة لهمءو 5 عن اسععماك الأوصاف 
الموضوعية التي تنطبق يا كالاحتلال احير والاستعماررحسب ادم 
الحديث». 22 

وجعل العفيف الأخضر الجهاد بما فيه جهاد المحتل يجب تجاوزه؛ وسمى 
حركة حماس جماعةً إرهابيةٌ وقال: «الجهاد الذي يقدم به الإسلاميون الإسلام 
للعالم هو الآن كالدواء الذي انتهت صلاحيته منذ القرن السادس عشره عندما 


لج و الت 
امتلكت أوربا السلاح الناريء لم يعد ناجحًا سواء كجهادٍ دفاعيٌء أو جهادٍ هجومي 
وحسبء بل غدا سببا لهزائم المسلمين؛ من هزيمة الأمير عبد القادر في الجزائر 
وهزيمة عرابي في مصر إلى هزائم ثمانينات وتسعينات القرن الماضيء» وهزيمة 
الانتفاضة الفلسطينية الثانية في مطلع القرن الحادي والعشرين. مع ذلك مازال 
شعار البجهاد ملازمًا للإسلاميين وجمهورهم الواسع كوسواس قهري يدرك 
المصاب به عبثيته» ولكنه عاجرٌ عن التخلص منه2176, 

بدا الاساء: ب الانبزامي يكتب العفيف الأخحضر.ء فالدفاع عن الأوطان 
والأعراض وسواسٌ قهري يدرك المصاب به عبثيته» ولكنه عاجرٌ عن التخلص منه. 

هذا ولم نسمع بهزيمة الانتفاضة الفلسطينية إلا في الصحف الإسرائيلية ومراكر 

سير سحي بوه م0 
حقد العلمانيين لأحكام الشريعة. ٠‏ 
لاداعي للخوف من الزناه ‏ . 

اعتبر محمد الشرفي في «الإسلام والحرية؛ (89- 2-7 <9:1) ان الزئنا هنو 
العلاقة الجنسية بين جل وامرأٍء أحدهما معزوجٌ بشرط أن يقشرن بخيانة أحد 
الطرفين» وأما إذا كان بين غير متزوجين فلا ا 

ودافع عن عن الزنا في صورٍ راقية مثل معاشرة خليلق قبل الزواج؛ أو خطيبين بل 
الزواج (126-125 -2)127» واعتبر أن منع ولد الزنا من الانتساب لأبيه ومنعه 


ظ ا را ا اي ال سيو ساي 
اين (0127 000 





0 «الخحوار المتمدن» العدد: (2006()1500 / 3/-25). 


زتؤقهلزةوالإبتكاز هيد 
0 واعتبر أن ابن الزنا حي من الطفل المنجب من ملكة يمين (127). 

هكذا يدافع عن أطفال الدعارة وزير التربية والتعليم في حكومة الطاغية ابن 
علي الذي أطاح به الشعب التونسي البارحة يوم ا 
الإطاحة - إن شاء الله - بمسخه ومسخ سلفه بورقيبة للشريعة» وتعجب من كود 
الشريعة تدين الدعارة مع ما يكون فيها من حبٌ واحترام ومنطق (127). 

قبحه الله. وأخزاه في قبره» فقد غادر الدنيا غير مأسوفٍ غليه سنئة 2008 » أما 
أركون فقد جعل مراقبة الحياة الجنسية بالعديد من المحظورات والمحرمات التي 
تقيد المرأة والشباب» والسلطة التي يتمتع بها الأب داخل الأسرة» والطاعة العمياء 
من الابن لأبيه» ومن البنت لأخيهاء ومن المرأة لزوجهاء ومن الابن الأصغر للابن 
الأكبر كل ذلك يُنتِج الانغلاق العقائدي الذي يجب تجاوزه والخروج منه 
(الأنسنة والإسلام) (163-162)»: وأكد عبد المجيد الثترفي ف «الإسلام بين 
الرسالة والتاريخ» (85) على أخذ التحولات التي طرأت على العلاقة بين الرجال 
والنساء بالاعتبار» وهي التي قلصت من البعد الميثي المرتبط بهاء ومكنت المرأة 
لأول مرة في التاريخ اي ”5غ 
الربا حلال حلال: 

أكد العشماوي في اجوهر الإسادمة (85) أن الربا المحرم في القرآن هو نظام 
426 كانت فيه الفائدة فرائعة تحدده 52 إعسار المدين أو إفلاسه 
بع أما الربا المالي فيحدد الفائدة في 4/ إلى 0 على أصل الدين» فهو 


(1) كتبت هذا يوم 2011/01/15. 
(2) لا بأس بالمغالطات والأكاذيب إذا كانت تحقق أهداف العلانية!!. 


نظامٌ آخر اقتضاه التطور الاجتماعي والتقدم الاقتصادي والتقارب العالمي. 
وتحول النظام السياسي من نظام مجتمع القرية إلى نظام الدولة الحديثة. . 

وزاد (87) أن الربا القديم كان بين فردٍ وفرد, وأما في عصرنا . فبين فردٍ 
مومس وراك افشبهة استغلال المؤسسة منتفيةٌ تمامًا مكذ) كدب الر جز 
جهارًا نهارًا. . 

وكرر عبد المجيد الشرفي في «الإسلام بين الرسالة والتاريخ» (21) كسابقه أن 
الربا لا معنى لتحريمه في عصرنا؛ لأن المحرم هو الربا الذي كان بين شخصين 
وكان أضعافًا مضاعفة» أما في عصرنا فيتم بين شخصي ماديٌ أو معنويٌ من جهة 
ومؤسسةٍ مصرفية من جهةٍ ثانية» والمؤسسات المصرفية لم تكن موجودةً في عهد 
النبي» فلا يجوز تحريم شيءٍ غير موجود وذكر مبرراتٍ أخرى. ‏ - 

وانظر كتاب: «البحث عن العقل» لمحمد نور فرحات (256) في دفاعه عن 
وزيا الستوك: اللا را ات لتر كر 
شهادة المرأة:. 2 000 

ذهب العلمانيون خلافا للشريعة الإسلامية إلى أن شهادة المرأة مثل شهادة 
الرجل. هكذا قال نصر أبو زيد في ادوائر الخوف» (235) وزاد: إن ماورد 
بالقرآن بشأن شهادة المرأة كان وصمًا لحالها وليس: فشويكا ارلا انها 
ونحوه للجابري» فقد جعل ذلك استجابةً لظروفي معينةٍ تتمثل في الوضعية 
الاجتماعية والتعليمية للمرأة التي لم تكن تأملها للقيام ببذه المهمة؛ لا أن الخطأ 
والنسيان من طبيعتهاء واليوم وقد تحسنت أوضاع المرأة التعليمية فالمساواة هي 
الأصل)27. 





(1) مقال التأصيل الثقافي لحقوق الإنسان. مواقف (66). (ص 93-92). 


م سر هه 1 اين 
الك ل _عطع- .نت 

و عند سيد القمني كيف نجعل شهادة عالمات الذرة والمهندسة والطبيبة 
والمحامية تساوي نصف شهادة بائع الملوخية» وكيف تجعل عالمة 
الانتروبولوجيا أو البيولوجيا عورة يجب أن 7 تستتر» وأنها للسيد للذكر مجرد 
0008 
القانون الجنائي الاسلامي قانون همجي وحشي: 

نالت الحدود الشرعية ما نال باقي أحكام الشريعة من تبجمات العلمانيين 
وسخريتهم؛ فاعتبر محمد الشرفي القانون الجنائي الإسلامي قانوئًا همجيّاء بل في 
1 غانة الفجيحة” انو أنه سنط فين الكرامة” *» و أن القرآن وضع أحكامًا قاسية م 

وأن قطع يد السارق أمرٌ همجيٌ بغيض» وحكمٌ رد ووحشي 0 وأن 
حد قتل المرتد ورجم الزاني أشد الحدود قسوةًٌ وأقلها إنسانية» وزاد عن الأخير 
أنه فظيع وشنية”*. وأن الرجم والحلى حكيان ‏ انسانان ووضيان "وان 
الرسول إنما امتثل في الرجم لعادةٍ قديمة كانت سائدةً في عصره ”'. 


و قال: «إن الفقهاء قد أخذوا عادةٌ قديمةً (أي: الرجم) ووظفوها بما يوافق 


. هكذا يستهزئ بأحكام الشريعة ويصورها بصورةٍ مشوهةٍ وحقيرة. 


(1) «رب الزمان» (165). - 
(2) «الإسلام والحرية» (86). 
(3) «الإسلام والحرية» (92). 
(4) «الإسلام والحرية» (2 9). 
(5) «الإسلام والحرية» (95). 
(6) «الإسلام والحرية» (87). 
(7) «الإسلام والحرية» (130). 
(8) «الإسلام والحرية» (89). 


3-5 اا 
افرللي: وألحقوها بالإسلام إلحاقًا مفتعاا شأنهم 2 07 الحكم شأهم 2 جل 
القواعد التي وضعوها”''» وأن حد الردة ابتدعه الفقهاء. وهي فكرة 'لامثيل لها 
توا وشفاعة ودف التخرية لم2 

0"3111100ظ 
يحلو له ويعاقر الباغيات ويعربد معهن كما يهوى؛ ولذلك فهو غضبان جدًا من 
هذه الحدود التي ستمنعه من شهواته وتحقيق نزواته. 

وإذا كانت الحدود وحشية وهمجية في نظر الشرثيء ماذا عن رئيسه ابن علي 
الدكتاتور الذي كان وزيرًا عنده. ولِمَ سكت عنه؟ مع أنه عمل معه؛ بل وحظي 
برضى سيدهء أم أن أحكام الشريعة مستباخةٌ لكل ناعق؟ وإضافة إلى تحالف 
منظري العلمانية مع الدكتاتوريات» هناك تحالفٌ آخرء أو قل محرك مركزيٌ آخر 
يقف خارج المسرحية؛ فقد طبع كتاب الشرفي الذي نقلنا عنه هذه التهم الرخيصة 
بمساهمة القسم الثقاني للسفارة الفرنسية بالمغرب؛ ونحن نعلم ماهو دور القلسم 
الثقافي هذاء إنه باختصارٍ لتجنيد أمثال الشرفي لخدمة المشروع الامبريالي العالمي 
قرسي هذااعن سحب الشرق > وماة اعد غير ؟ 

اعتبر العفيف الأخضر الحدود الشرعية فظاعاتٍ وجذورًا متعفنةً يجب علينا 
أن نقطعها ونقطع معها!”'؛ ورجم الزانية عنده لا وجود له في القرآن» وإنما 
استعاره الفقهاء وأعداء المرأة من سفر التثنية التوراى © 


(1) «الإسلام والحرية» (89). 

(2) «الإسلام والحرية» (2 7). 

(0) «العلانية مفاهيم ملتبسة» (199). 

(4) «الجحوار المتمدن» - العدد: (690) (2003 / 12 / 22). 


ومو هوقا لإبثلاز جد 
: >1 أن العقوبات البدنية الشرعية «القصاضص» التي ترجمها اليهود خلال 
لاضن البابلي من مدونة حامورابي تتعارض مع قيم عيرق الانسياك: و رلك 
اللامساواة , بين المسلم وغير المسلم» وتعدد الزوجات والطلاق خارج المحكمة. 
واعتبار المرأة قاصرة أبدية و«تناكحوا تناسلوا) وتحريم التعامل بالموائد 
المصرفية تتعارض مع مصالح المرأة والمواطن والناس وحقوق الإنسان. وتكفير 
00 التطور والفلسفة والعلوم الإنسانية والجغرافيا والفيزياء الفلكية ونظرية 
تكون الجنين والتاريخ الاسام ا 
بالمسلمين إلى ما قبل العلم الحديث الذي ظهر في القرن السابع عشر 
وسمى الرجم: الطريقة الوحشية... وقال متهكمًا: «هذا العقاب السادي حتى 
العبث» مثل بافي الحدود الشرعية» هو الذي رصدته الشريعة «السمحاء» للزاني 


سا 


واعتبر أن سبب انحطاط المسلمين هو شريعتهم الدموية المستنسخة من 
مدونة حامورابي؛ وأن ضحاياها بالآلاف. قال: «السبب الأول لانحطاط 
المسلمين هو تشبثهم الذّهاني بهذه الشريعة الدموية التي تعامل الإنسان كحشرة 
ضارة. شريعة القصاص اليهودية» التي استنسختها الشريعة الإسلامية» مُستلهُمة 
من مدونة حامورابي في القرن 18 ق. م. أي: أن عمرها اليوم 38 قرنًا ومازالت 
حيةً تسعىء وضيحاياها في أرض الإسلام - ني أرض الإسلام فقط - 
بالألوف! 0 


(1) «الحوار المتمدن» العدد: (2003()690/ 12/ 22). 
(2) «الحوار المتمدن» العدد: (12/2011()3252/ 20)., 


(3) نفس المرجع. 


2 ع8 ال 2 
والحدود الشرعية عند العفيف الأخضر تشكل اليوم جريمة موصوفة وانتهاكًا 
استفزازيًا لشريعة حقوق الإنسان العقلانية والإنسانية الكونية”©. 
واستنكر العفيف الأخضر ذبح الحيوان على الطريقة الإسلامية وسخر منها 
محبدًا طريقة أسياده ومربيه» قال عن الشريعة الإسلامية بعد أن سماها اشريعة 
حامورابي»: !وتحرم وتجرم القتل الرحيم للحيوانات المعمول به في جميع مسالخ 
العالم تقريبًا إلا مسالخناء حيث نذبح الحيوانات وهي تصرخ وتتبوّل من شدة 
الذلى!». وقسوة الشريعة الإسلامية على الإنسان والحيوان عنده هي إحدى تجليات 
العنف العتيق الذي أنزله الإنسان بالإنسان وحيوان الصيد. فقد أكل الإنسانٌ 
الإنسانٌ لملايين السنين كما برهنت على ذلك الباليونتولوجيا [- عله 
الأحافير ]!2. 
ولقد أحسن العلماني نادر قريط حيث قال معقبًا على مقال العفيف الأخضر: 
الا أتكر صدمتي بالمقال ليس حبّا بالشريعة القروسطية””* وقطع الأيدي 
والأرجل من خلاف. بل لأمر آخرء فقد كنت أنتظر من المثقف التونسي الأبرز 
واليساري السابق رأيًا فيما حدث ويحدث في تونس.. الشريعة والسودان والترابي 
أشبه بطبخةٍ بائتة تثير التقيؤ.. أما تونس فنموذج للأمل والحرية.. - أستغرب أن 
يمتلك المرء في شبابه عاطفةٌ يسارية نقعها حب الشعب. ثم يُلقي خريفه في صقيع 
العقل وبروده.. في كل قراءاتي المتأخرة للعفيف لمست تبجيله للنظام التونسي 
واعتباره نموذجًا للعلمنة وحرية المرأة وهذا حق (يُراد به حق) لكنه كان لا يرى 





(0) نفس المرجع. 
(2) «الحوار المتمدن» العدد: (2011()3252 / 1 / 20). 


(3) أي: القرون الوسطى. وهنا يلتقي العلمانيان لا مسّاهم الله بخير. 


لقنا عل مطل _ لل - سر 255) 
الوجه الآخر للعملة.. وكلاعب يحترف لعبة اللغة كان يلمع بشطارة صورهة 
الاستبداد المافيوزي.. العفيف ويا للعنة كان طبالا لغزو وتمزيق العراق» وقيام 
دولة حثالات الطوائف وفرق الموت» بحجة القضاء على ديكتاتورية بغيضة.. في 
كله الحالتين مقارقة عجيية.. والأعجب برأ أن يخسر الإنسان عقله وقلبه بِأنٍ 


مكاء 2 هذه الحالة يصبح ع المثقف أمرًا. مؤكدًا)”'. 


ا ا و الما و وا ار ات 
الطاغية ابن علي ونفس الشيء فعله علمانيو سوريا ومصر وغيرها. 

والالبهاقي عنالم عن الفانرة الجناى: «كلها قوانين ن لا يمككن المحافظة 
عليها في هذا الفضين نا امقاد؟ للفيعة الانيافة ولكوانة الإنسان ف الصميم؟ ”. 

وأكد عبد المجيد الشرني أن حد الردة لا وجود له في القرآن» والحديث الوارد 
فيه ضعيف (» وأما القصاص بالقتل فقد كان مناسبًا لمجتمع قديم قبع بسيط. أما 
بعد وجود مؤسسات الدولة الحديثة فلم يعد له بر و قطع ياد السارق كان 


الا 0 ! يت 


فهو هدف القر 00 


(1) «الحوار المتمدن» العدد: (2011()3252 / 1/ 20). 

(2) «الإسلام والانغلاق اللاهوتي» (66). ظ 

(3) «الإسلام بين الرسالة والتاريخ» (67). ظ 
والحديث الذي أشار إليه رواه البخاري (6/ 6524) 00000 

4( «الإسلام بين الرسالة والتاريخ» (69-68). 

(5) «الإسلام بين الرسالة والتاريخ» (70). 


0 ظ م 
+ سس يق ب 
وجلد الزاني كان مناسبًا لمجتمع بدوي يعيبر نقنازة القست أيه بالق 
فنقاوة الأنساب لا عبرة مها عنده. 
وقال عادل ضاهر عن الحدود الشرعية: ١هى‏ ووه لجماعة معينة في ظل 
ظروفٍ تاريخية واجتماعية معينة» ولا تجد بحكم طبيعتها تطبيقًا لها إلا ني ظل 
ظروفٍ مماثلة» إذن فهي لا تعنيناء ولا يجوز أن تعنينا الآن» خصوصًا وأننا قد 
تجاوزنا بما لا يقاس الظروف التى قد تكون قد جعلت العمل بموجب هذه 
الأحكام أمرًا 0 وسعثر شرج فودة في كتابه «انكون أو لانكون»(78) من 
الحدود» واعتبر أن الرجم حد مستحيل التطبيق' بواة عورد الخريط ن ارا 
فاسية» بل ومستحيلةٌ» وفضل القوانين ن الوضعية عليها'”". 
واعتبر القمني أن حكم حد الردة م يعرفه الإسلام والمسلمون إلا زمن أبي 
ل سي ا ل ب سي 
و قال في «انتكاسته) "الموجوه في كل هذه اسار إل: القرآن سني 
و و و اح وين ب 


(0) «الإسلام بين الرسالة والتاريخ» (84-83). 
(2) «الأسس الفلسفية للعلانية» (282). 

(3) «الحقيقة الغائية» (57). 

(4) «الحقيقة الغائبة» (8 5). 

(5) «أهل الدين والديمقراطية» (103). 


الدية: 

الدية في نظر العشماوي كانت سببًا وجيهًا في بداية عهد المؤمنين ؛أي: الإبقاء 
على حياة رجل مؤمن إن عفا عنه المعتدى عليه أو ولي دمه فيتكاثر المؤمنون في 
مواجهة الكفار» وأما في العصر الحالي فإن تطبيقه يؤدي إلى خلل رهيبء إذ يستهين 
فالأوفق في نظره ؛هو ما عليه القوانين , الوضعية 5 
موقف الإسلام من المرأه عنصري: 

ذكر نصر أبو زيد في «دوائر الخوف» (29) أن الخطاب الديني حول المرأة 
طائفي عنصري. 

وذكر محمد الخرن قي( الرسادم والحرية» (103) أن قواعد الفقه الإسلامي 
منافية لحقوق الإنسان» وهي تؤاقة معاذدة لمبادئ الحرية الفردية والعساواة مي 

جنيع البشر من جهة» وبين ن الرجل والمرأة من جهةٍ أخرى؛ وذكر في موضع آخر من 
ا لي ل ل 
سد جائرة: وبالغة القسوة. 

واعتبر القمني عدم المساواة ‏ نا و لا ا 
الحجاب والعورة وإلعفة مفاهيم بالية. يجب تجاوزها: 

لا معنى للحجاب والعفة والحياء والحشمة في نظر العلمانيين» فهذه مفاهيم 


(1) «جوهر الإسلام) (2 5). 
(2) «أهل الدين والديمقراطية» (313). 


يت كا ا 

ارتبطت بتاريخها وبيئتها» وكانت تعتبر تقدمًا ورقيًا في زمانماء أما الآن فالأمور 

و شرائع الإسلام وأحكامه بل وعقائده كانت رط بواقع تاريخي معين. 
وبالتالي يجب تجاوزها وإحلال النظم الغربية معها؛ لأنها الأقدر على التعبير عن 
*موم العصر وملابساته. . 

فتضبر أب ريد مثلا ورى ف كتابه وواقرَ الوك (237) أن السورة ليست 
مفهومًا مفارقًا لبنية الثقافة في سياقها السوسيوتاريخي .00 

وقال (125): «إن حبس المرأة في زي الحجاب تجسيدٌ رمزيٌ للتغطية على 
عقلها ووجودها الاجتماعي هو عملية قتل شْبِيهةٍ بعملية الانتتحار الشعائري 
المؤقت المشار إليها في حداد المرأة المصرية»).وسمى الحجاب سجنًا (116): 
واعتبر أركون الحجاب قيما عتيقة باليةَ عا عليها الزمن”'» وجعله محمد الشرفي 
الإسلام» وإنما الأصل هو السفور©. 00 0 

وإنما كان الأصل في الإسلام السفور؛ لأنه حرية» والأصل في الإسلام هو 
الحرية”*» وكتاب طه المذكور هنا مليءٌ بالسّفه والحمق والجهالات التي تتدافع 





(0) «نحو نقد العقل الإسلامي» (313). 
(2) «الإسلام والحرية» (8). 

(3) «الرسالة الثانية من الإسلام» (165). 
(4) نفس المرجع (166). 


ا 4 قي 
كعوم المكرة وهر لاانتريعل بعال ولارأي؛ تارةً إسلاميٌ» وتارةٌ علماني؛ وتارةٌ 
غنوصيٌ» وتارةً زنديق» وتارةً صاحب هوّىء يقول كل مابداله. وم أرَ في 
المتمائتين اكع ملي متذو ومن ع ينه لاقه وعمة أن ملعي آهه 1 يجكيدا 
بعد. ولقد تنبأ النبي بمجيئهم في آخر الزمان» وأما الموجودون حاليًا فهم 
المؤمنون77) 

في حين لا معنى للحديث عن العورة والحجاب حسب عل حرب» قال: «إنه 
في ظل انتشار أفلام لماو ا ا إن الجسد 
عورةٌ وأن الحجاب سترٌء وأنه لا ينبغي أن نغلق الحانات والبارات» 7 وغضب 
غيد الوزفانت الوؤوت قد ا لعوردة التحاب: قال في أوهامه: «علي أن أعترف بأنني 
أصبت بما يشبه الصدمة حين عادت النساء إل اعون م شن 
الحرية والثقافة الغربية» أعني فرنساء وفي باريس بالذات)(3 

وعند خليل عبد الكريم انتقل الحجاب إل المسلمين من الدولة الساسانية 
الفارهية” وفي كتاب آخر له قرر أن الحجاب والنقاب وغيرها من الشعائر 
الإسلامية التالية هي عاداتٌ عربية تسربت إلى الإسلام» كالحجاب والنقاب 
وعمل المرأة وحبسها في الببت» والفصل , بين الجنسين في معاهد التعليم» ومنع 
الآلات الموسيقية خلا الدف والذهاب إلى الجامعة على ظهر ناقةٍ (كذا قال 
المهرج) والذهاب إلى قضاء الحاجة في الخلاء (الصحراء) في جماعةٍ متشابكة 


(1) نفس المرجع (170). 

(2) «الممنوع والممتنع» (97). 

(3) «أوهام الإسلام السيامي» (42). 
(4) «الأعال الكاملة» (279). 


الأيدي (كذا قال المهرج). والاستجمار بثلاثة أحجار بدل الماء (كذا قال 
المهرج)» وتحريم الفنون الجميلة: الموسيقى» المسرحء السينماء الأوبرا... إلخ» 
ولبس شورت للرياضة للرجال تحت الركبة... ولعب الفتيات الرياضة في الخفاء 
بعيدا عن عيون الناظرين» وتحريم الربا ما لم يتحول اسمها من فوائد إلى عوائد أو 
000 


أرباح... إلى آخر تبريجه 


كل هذا في نظر مهرجنا أعرافٌ قبلية سابقة على كن فليس الإسلام في 
حسبانه إلا دين الجاهلية والسلام. 


وممن يجيد التهريج من المصريين كذلكء. بل هو سيدهم في ذلك كله: سيد 
القمني» فالحجاب عادةٌ لا تعرفها المصريات إلا عند بعض الطبقات المصرية 
لماكل وال بويع كير 1818 لآير المجضع السعيري المساراابيز 
مواطنية»فخلغيت المر أة المصررة الندييا 67 

ومع ما أسموه الصحوة كما يقول القمني عاد الحجاب والتقاب عابقا برائحة 
النفط الصحراوي الجافة القاسية” لياس يو إلى شعب 
مسلوب الإرادة وخاضع للأوامر”* 


وهدف السعودية في نظر سيد التهريج طبعًا هو الثأر لهزيمتها زمان محمد 





(1) «الحذور التاريخية للشريعة الإسلامية» (102). 
() نفس المرجع (103). 
(0) (انتكاسة المسلمين» (388-387). 


() نفس المرجع (389). 
() نفس المرجع (390). 


ل سر هه َمَوقِ فقا نشكا 8د ©6 
عل وهدفها نشر الفوضى والدمار الأخلاقي”''» وهكذا حسب سيد التهريج 
دفعت السعودية لهذا الغرض 70 مليار دولار (مثل ثروة مبارك» ماأدري ما 
للمصريين وهذا الرقم). 

و بالتالي تم اختراق مفاصل الدولة المصرية العريقة ومؤسساتها ونخرها 
بالسوس الوهابي» كما قال'2)» وسمى الحجاب الأداة القامعة'”*. - 

في حين أكد طيب تزيني أن منع سفور المرأة له علاقةٌ بييمنة المجتمع الذكري 
ناويك ادبن راك أذ هذه السسالة افكلياتمن العقيةة الغضرانية *.وأيلة الحديف 
الأخضر قرار فرنسا منع الحجابء واعتبر أنه لا يوجد مبررٌ موضوعي لهذا القطاع 

بواحوايي سوسا الوامسيبي0 أكقر 
ا 

ولما سأله مناحم ميلسون: «كيف يجعل منع الحجاب المرأة أكثر كرامةٌ؟ قال 
الف لاسر «لأنه يرد لجسدها الاعتبار». لماذا؟ لآن جسد الرجل عورة 
جزئية: من السرة إلى الركبة. أما جسد المرأة فكله عورةٌ - عدا الوجه والكف 
حى ق اقنمة حييذها للست العرأة السلا ناوه لزعل السلا ببري سخدر 
ف قردة أن الإسلامين الترتسين تارب العجاب اشير المراة 


1 . 8 0 .0س‎ 5 ٠ 0 1 ٠ 
يذكرهم بشعر لها في مكانٍ آخر [- شعر العانة] فتهيج غرائزهم» وهذا اختزال‎ 





(10) نفس المرجع (395). 
(2) نفس المرجع (396). 


(3) نفس المرجع (413). 
(4) «مقدمات أولية» (320). 
(5) «الحوار المتمدن» العدد: (2007()2037 / 9/ 13). 


هه 
3-35 


للمراة إن حفيى» وركون النعدات ف طلاة الخبالة انا ميف نكيت الس وبين 
الجنسي. وهذا معناه لا شعوريًا أن كل امرأةٍ سافرةٍ بغي يحق لكل مسلم أن 
يغتصبها. لذلك منع فقهاء الإسلام على الجارية المسلمة أن تتحجبء وكذلك 
منعوا على المرأة غير المسلمة أن تتحجب... أي: أنه يحق للمسلم أن يغتصبها 
متى شاءء وهذا كان مدلول الحجاب عند كهنة بابل في القرن 18 قبل الميلاد! 
المرأة المتحجبة حرةٌ مملوكة لرجل بابإع حر لا يجوز لأي رجل آخر أن يغتصبهاء 
أما المرأة السافرة فهي امرأةٌ سافلة لضان مشروع!. وهكذا فدلالات الحجاب 
التاريخية والسوسيولوجية» الأنثروبولوجية والسيكولوجية"''"... كلها تشير إلى 
الفط من كر امه ال ولا ظ 

ولعلي في غنى عن التعليق على هذا السفه. فهو كما قال صديقه القمني عن 
غيره: ١لا‏ يمكن تصنيفه ضمن أبواب النقد المثمر بقدر ما كان لونًا من السفه 
والبذاءات المتكررة الدائمة»©, ‏ 00 
الاخنلاط: ظ 

الاختلاط حسب محمود طه هو الأصل في الإسلام*'» وحسب محمد 


00 ع ف - 
الشرفي أمرٌ أساسي”". 





() والحمقلوجية والسفهلوجية. نسبة إلى الحمق والسفه الذين لزما علمانيي الدكتاتور ابن علي. ' 
(20)«الحوار المتمدن» العدد: (2037») (2007 / 9/ 13). 

(0) اشكراابن لادن» (54). 

(4) «الرسالة الثانية» (166). 

(5) «الإسلام والحرية» (257). 


لقنا في ل _ لل سر قتت2) 


ْ المساواة الثامة بين الرجل والمرأه: 
ظ اكيطاول العندى أن من أهداف العلمانية ب اة التامة بين الر 0 لمر 1 
وبين المؤمنين وغير المؤمنين وبين المعتقدات'' 

لسرأف سروسيد وجل لاسر تار بي الرجال والنساء ليس 
أصلا في الإسلام؛ وإنما الأصل هو المساواة» لكن نظرًا للظروف التي وجد فيها 


فرقٌ في بعض الأحكام؛ مع أن مراد الدين هو المساواة ”.. 


من صور النمييز ضد المراة: اا 

عدد محمد الشرثني قي (الإسلام كيده من صور التمييز ضد المرأة 
والحيف لصالح الرجل: #تعدد الزوبجات للرجل بينما لا يسمح للمراة بعثل ذلك 
(0)© وإلزام المرأة بالعدة (2 6)» وإلزام الرجل بالغيرة على زوجته (63) وحق 
لزوج في ضرب زوجته (66)؛ وإسناد ولاة الأبناء للأب في حالة الطلاق (66). 
والحضانة للأم؛ وتوزيع الإرث على أساس للذكر مثل حظ الانثيين ولبس النقاب 
والحجاب وغيرها» (66). 
أحكام الزواج والطلاق: 

اعتبر محمد الشرفي في (الإسلام باريد (124) أن لأحكاء الواردة في 
القرآن كالزواج والطلاق ونحوها مجرد توجيه ونصيحة ة عام وعلى المشرع 
وضع القوانين الصالحة لكل مجتمع بما يراه أهله وفق انتخاباتٍ ديمقراطية. 


(1) «العلانية مفاهيم ملتبسة» (321). 
(2) «الرسالة الثانية» (2 16). 


و4 ك- د يي | 3 

ف آنا آبة الطلاق وإ وَإِدًا َأ قم لياه مْلسنَ أجَلَهنَّ َأمَسكوُهر 
سرض مرو 6 رك متجرد ا ا ع0 
اا ا ا ا -123). 

أما بلديه ورفيق دربه عبد المجيد الشرفي فعدة المطلقة أو المتوق عنها زوجها 
اا 0 

ْ 2 -"٠)2( 936 

رساي 

وأما نكاح ملك اليمين» كالبجب التسي لي اسه 927 اغتصاتٌ 
تعدد الزوجات: 

حسب عبد المجيد الشرفي في «الإسلام بين الرسالة والتاريخ» (2 158-8) لم 
يكن إلا تكريسًا لما كان معهودًا في الجاهلية» سعيًا لزيادة عدد المسلمين. 

وتبجم بلديه محمد الشرفي في «الإسلام والحرية» (144-102-7) على 

واعتبر محمود محمد طه في «الرسالة الثانية» (162) أن تعدد الزوجات ليس 





010 (الإسلام بين الرسالة والتاريخ» (84). 
(2) «الإسلام بين الرسالة والتاريخ» (85). 


سر هه وَمَوق قرا تلام د (265ي < 
شرب الخمر وأكل إلدم ولحم الخنزير شان خاص: 

قال القمني في «انتكاسته» (161): اومن لوب تبه شسريا الخمر أو أكل 
الدم أو لحم الخنزير فلا يفرضها على غيره» فهي شؤ شؤونٌُ ذاتية تتعلق كي 
الخاض جداء ولا تلزم الآخرين بها). 
أحكام إخرى مختلمه: 

سخر القمني 0 (انتكاسته») (159 ) مكذيًا بكون الأدغية تأي بالمراد» أو أن 

الصلاة سبتٌ لسقوط المطرء أو أن رجم إبليس له قيمةٌ خاصة؛ لأن على طول مدة 
الرجم على مر العضور فإنه بحسب أهل الدين لم يرتدع عن إغوائه المؤمنين 

وأنكر في كتابه «أهل الدين والديمقراطية» (14) الرقية بالقرآن» بل جعلها 
سبياة إل ويد من المرض واستفحاله؛ وأذى الناس والتجارة بأمراضهم وعللهم؛ 
وهي أسوأ تجارة ممكنةٍ وأكثرها نكارةً وبشاعة. 

وأنكر أن يكون بيه سب يب 
(انتكاسته») (97) مستهزءًا: «(كيف لم توجد أآية الديسر ؟ البييك أهم ه من الفيل 
والبقرة والنمل والجن؟ ولماذا لا توجد سورة الإرادة الشعبية؟ ولماذا لا يوجد 
باب في صحاح الحديث بعنوان حقوق الإنسان مثله مثل باب النكاح؟) 

في حين اعتبر مفتي الشيوعية خليل عبد الكريم أن صلاة الاستسقاء 
والكسوف ودعاء الريح وكف الصبيان والماشية بعد الغروب كلها معطيات 
تاريخية تأثرت بالبيئة التي ظهرت فيها والمجتمع الذي وردت فيه أي أنها 
تسربت للإسلام من بيئته» ومن الأعراف والتقاليد العربية البدوية"''. 


(1) «الإسلام بين الدولة الدينية والدولة المدنية» (188-186). 


لكن يبقى فرج فودة هو أَلَدّ أعداء تطبيق الشريعة» كما هو واضحٌ من خلال 
كتبه» بل برنامجه ومشروعه مختصر في نقطةٍ واحدة هي: عدم تطبيق الشريعة؛ 
وتو بيعي الناعوة إل تبرق التريعة نوصرة ل لني تظناء: لحك بوره اكيب 
منددًا بما فعله مستثمرٌ سعوديٌ لما أشرف على فندق في مصر ومنع تقديم الخمر. 

وأغضب هذا كثيرًا فرج فودة» واستعدى بالدولة لمنع التلاعب بقوانين 
الدولة المصرية ناصحًا إياه بالتراجع عن هذه الفعلة الشنيعة» وأن مصر ليست في 
حاجة إلى ريالاته» وطالب وزير السياحة بسحب التراخيص منه ومن أمثاله. 
وطالب السعودي بالتأدب والرحيل لبلده لتحقيق مشاريعه”*'. لهذه الدرجة يكره 
القوم الشريعة وأحكامها. 


تكا ناي 





(10) «نكون أو لا نكون» (53). 
() نفس المرجع (8 2-6 73-7). 


الأظاق 


تنظر العلمانية إلى الأخلاق كقيم نسبيةٍ تتغير من عصر إلى عصرء ومن مكابٍ 
إلى مكان » وأن القيم الدينية يجب ارا بل هي أصبحت بالية» ويبجب فصل 
الدين عن المنظومة الأخلاقية» فأخلاق كل زمان بحسبه, فإذا كان مفهوم العفة 
الديني يناهض الزنا والشذوذ الجنسي وزنا المحارم والسفورء فإن العلمانية تربط 
الأخلاق والقيم لا بالثوابت» ولكن بالتاريخ والزمن كما يقول عزيز العظمة"''. 

والأعملوق كه وال ضاذل ساعن اتخاط عرف مشي مطة تامعن 
الدين»0©» وقد خصص الفصل السابع في كتابه «الأسس الفلسفية للعلمانية» لبيان 
أن أساس الأخلاق ومرجعها المعرفي هو الإنسان والطبيعة» لا الله والدين”*' 

يقصد أن الأخلاق شيءٌ يصنعه ويبدعه الإنسان بعقله وتجاربه» ويجب عدم 
إقحام الدين في هذا المجال؛ وأن المعايير الخيرية الأخلاقية مستقلةٌ منطقيًا عن الله. 

وهذا ما أكد عليه القمني حيث جعل الأخلاق مسألةً معيارية ومجموعة قيم 
متغيرة دومًا بتغير البنى التحتية'*. وقال: «فالمعروف هو ما 55570 
وعادات زمانه» والمنكر هو ما أنكره العرف الاجتماعي وقيم زمانه*" 


وأطال القمني في فصل خاصٌ في «انتكاسته» (143-142) بيان أن القيم هي 


(1) «العلانية الحزئية والعلانية الشاملة» (بعد 1 9). 
(2) «الأسس الفلسفية للعلانية» (53). 

(3)نفس المرجع (191). 

(4) «شكرا ابن لادن» (21). 

(5) «انتكاسته» (31). 





أحكاءٌ بشرية يصدرها الفرد أو المجتمع كناتج لعلاقة تفاعليةٍ بين الفرد 
والمجتمعء وذكر أنها متكي ووتلو رخسو لزانو لكان وزاد: "إن القيم ‏ 
التي وضعتها الحضارة الإنسانية هي الأصدق من القيم المحكية عن الفقهاء 
والكتب التراثية في شكل كتالوجات غير حقيقية (147-146).: بل الأدهى من 
هذا أن القول بالقيم الدينية في نظر القمامي لايترتب عليها إلا الضرر (148). 

أوتغازة محمد ار كون الذي أكد على تاريخية القيم الأخلاقية» وأن إلغاء هذه 
التاريخية وتحويل هذه المعطيات الاجتماعية إلى نوع من المعايبر المثلى 
والأحكام المتعالية والمقدسة مشكلةٌ جذريةٌ”©. 

وبالتالي فالأخلاق الدينية مفاهيمٌ متجاوزةٌ. حسب أركونء يقول: «فالروحانية 
والأخلاق التقليدية عفا عليها الزمن ولم تعد بقادرة على التأثير في الحياة الحديثة» 
ثم ذكر أن الغرب 0 الآن في إيجاد مفاهيم جديدة للأخلاق)20'. 

ودعا إلى الخروج من منظومة الأخلاق الإسلامية بتأسيس علم سماه: ما فوق 
الأخلاق, أي: علم يدرس.كل الأنظمة الأخلاقية المختلفة من نقطة خارجها 

لفهم أوجه تشابهها واختلافها وآليات اشتغالها©. ‏ 


لمعي ساي الور مير على القرآن. 
«البب ا 





(1) «الإسلام الأخلاق والسياسة» (173). 
(0) «قضايا في نقد العقل الديني» (218). 
(3) «الإسلام الأخلاق والسياسة» (84). 
(4) «الإسلام الأخلاق والسياسة» (84). 


ل 4 لل - ري 
وتحدث أركون عما سماة ثة تفسخ القيم القديمة وحلول قيم جديدةٍ محلها ٠ ٠‏ 
من هنا لاحظ أركون كيف أن الفكر الإسلامي يخلط بين ماهو ديني بماهو 
أخلاتىٌ» فمثلا قيم القناعة والكفاية والكفاف والصبر والزهد والضيافة والكرم 
والحرص والشَّرٌ ه والبخل يعرض لها الذهبي في كتاب «الكبائر» على أن الإخلال 
يها خطيئةٌ في حق الله» وهذا ما لا ترضاه علمانية أركون؛ ولابد في نظره من التمييز 
بين الديني والدنيوي' 37 ظ 

حنى مفاهيم مثل القناعة والصبر والضيافة والكرم برغب العلمانيون في فاك 
ارتباطها بالدين» مما يؤكد أن العلمانية هي الوجه الحديث للإلحاد بكل ما تعنيه 
الكلمة من معنى؛ بينما اعتبر القمني أن القيم الوضعية هي الأصل لا القيم 
الأخلاقية الإلهية البدائية. ظ 0 

قال القمني عن القيم الإسلامية زمن 55 الإسلامية: دل يعني الباكانت 
قيمًا دينيةٌ» بقدر ما كانت مغرقة في ذاتيتها وبدائيتها وغرائزيتهاء بحكم زمنها 
وطبيعة بيئتها القاسية»””'» ونقل عن العلمانيين أن القيم الوف ل تسا الع 
ا وتوافقوا بشأنها في مجتمع بعينه في زمنٍ بذاته» هي التي تشرح 
لنا لنا القيم الإلهية وة سيره . ْ 

القيم العلماية الوضعية هي التي تفسر القيم الإلهية؛ ولنبضرب معلا لذلك 
مفهوم العفة في عصرنا؛ يعني : تحرير المرأة من كل الأحكام المسبقة والفروض 


(1) نفس المرجع (89). 

(2) نفس المرجع (97-96). 
(3) «انتكاسة المسلمين» (2 16). 
(4) «انتكاسته» (34). 
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الدينية الأخلاقية وعليه فالعلاقات الثنائية» بل التواصل الجنسي بين الرجل 
ظ والمرأة لا غبار عليه» وهذا المفهوم هو الذي يفسر لنا مراد الله بأخلاق المرأة 
والعفة بمفهومها الإسلامي. ا ا 

وهكذا يسحب القمني قمامته على الدين الحنيف الطاهر العفيف المنزه عن القمامات. 

و نقل مؤيدًا عن جَرْو علماني اسمه راضي عاقل قوله: «بينما الدين عمومًا 
ل يي 
المؤمنين به وقتل حسهم الأخلاقي”". 

والحاصل أن الأخلاق في المفهوم العلماني تقطع مع أيه كرابت أو آديان 7 
مطلقات؛ فهي مسألةٌ اجتماعيةٌ نسبيقٌ تخضع للتطور والتحول؛ وكل مجتمع 
يرسم الأخلاق التي تناسبه. فم قديكون فضيلة هن قد لايكون كذلك في مجتسه 
آخرء أو بعبارةٍ فلسفية: «فالأخلاق لا علاقة لها بالفضيلة أو الاحتياجات الروحية 
أو المعنى» وإنما لها علاقة بالسعادة (اللذة) والمنفعة؛ وبالتالي عرّف الخير والشز 
تعريً ماديا كميّاء فالخير هو ما يدخل السعادة (اللذة) براي د 
ما يسبب الألم والضرر». . 

فإن أدى الفرد واجبه على أكمل وجه فهو مواطن خير صالح جيد (حتئى ولو 
كان هذا الواجب هو إبادة المغوقين والمرضى والعجزة وأعضاء الأقليات)؛ وإن 
تقاعس في الأداء وانخفضت الكفاءة فهذا هو الشر. كما يقول المسيري””» هنا يتم 
قطع أية صلةٍ بين الدين والقيم » وتتحول القيم إلى منفعة مادية. 





() نفس المرجع (166). 
(2) «العلانية الجزئية والشاملة» (315). 
(0) «العلانية الجزئية والشاملة» (317). 


الما و ل 2 

وعليه: فأنا أرى أن العلمانية تختزل في المادية أو بحسب عبارة ماركس: لا 
إله والحياة مادة» هذا هو جوهر العلمانية من أولها إلى آخرها. و لا يبقى للقيم 
الدينية أية قيمة معيارية» ولهذا تجاوزت الحضارة الغربية العلمانية كل المفاهيم 
الديئية الأخلاقية» فمسألة الشذوذ الجنسي تعتبر حقًا من حقوق الإنسان» بل 
سيطر الشواذ على لجان تابعةٍ للأمم المتحدة”''. 

والتوقيع على وثيقة إلغاء كافة أشكال التمييز ضد المرأة 0603377 يجعل 
معارضة الشذوذ الجنسي ولو برسم كاريكاتوري عملا يعرض فباخة للمساءلة 
القانونية» لكونه ميعاراضة لجقوق الانسان©. 

واتفاقية الأمم المتحدة لحقوق الطفل تنص على أن للطفل حرية الشذوذ 
الجنسي مع الكبارء والاعتراف بحرية الشذوذ شرط من شروط الدخول إلى 
الاتحاد الأوربي على تركيا””*؛ ولأن الأخلاق الدينية كالعفة تاد : كان 
أمحيت كرتت فاحب النائةة الوضعة أعاعه بق هل صياغة المدعب أنناء 
احترافها البغاءء ثم تزوجها ثم انفصل عنها؛ ليهيم بامرأة متزوجة من جل هماريي 
من مطاردة الشرطة”*. 

وأصبح في ألمانيا منذ عام 01 يحصل المتزوجون الشواذ من نفس الجنس على 
التسجيل المدني» ويتمتعون بمعظم امتيازات المتزوجين وأصبح تبادل الزوجات 
والجنس المثلي والدحارة ونقبات البغاء وعاملات الجنس شيب شائمًا في الغرب. 


(1) #الغرب والإسلام؛ (239). 

(2) نفس المرجع (239). 

(3) نفس المرجع . 

(4) «الإسلام بين التنوير والتزوير» (207). 

(5) «العلانيون والقرآن» (104). نقلا عن خواء الذات والأدمغة المستعمرة لمراد موفيان (78). 


الى ف 'يم 42 001 
حر 9 إن 0-2 0 


علوم الإسلام 
عله إلفمه الاأسزرامي: 
توالت طعون العلمانيين وسخريتهم من علم الفقه الإسلامي. وإلصاق كل 
إسلاميته. 


فهذا الة لقمني يستهزئ في كل وقتٍ وحين بعلوم الإسلام دون استثناء» وسماها 
أساطير وامتنع من تسميتها علومّاء قال في «انتكاسته» (40): «في أساطير تسمى 
علومًا كعلو والمسكوكب النحاوى والموقيين ع رت العالمين اد 

وهذا محمد الشرفي اعتبر في الإسلام والحرية» (127) أن الفقه الإسلامى 
قانونٌ تمييزيٌ في أساسه. وأن قوانينه جائرةٌ وبالغة القسوة ولا مساواة فيهاء وهو 
مجرد إنجاز بشريّ محض قد تجاوزه الزمن تجاورًا كلا (124)» واعهمه بالتمييز 
ضد المرأة» وأكد على أهمية فضح هذا التمييز والتنديد به  .660(‏ 

ووصف تشريعات الإسلام يخصوص المرأة بالحيف التصاوخ لويرم 
وأن الفقه الإسلامي فيه تمييرٌ ضد المرأة» وفيه قواعد كبرى مكرسة لدونية السرأة 
وتكريس اللامساواة (66). 

وشكك أركون في كون الشريعة الإسلامية ذات أصل إلهي» واعتبره وه 
كبية "اما قانون وضع كامل» زقال» افي الواقع نه في خلال التضاف الأول 





(1) «تاريخية الفكر العربي» (297-296). 
(2) نفس المرجع (297). 


ا موق فقا لإنشكتر قل 


من القرن الهجري التأسيسي الأول كان عمل القضاة”'' يستوحي ي أساسًا الأعراف 
المحلية السابقة على الإسلام» والتي كانت تختلف حسب الأماكت؛ وكان الرأي 
الشخصي للقضاة هو الذي يفصل في المسائل المطروحة في نباية الأمرء وأما 
الرجوع إلى القانون القرآني فلم يحدث إلا بشكل متقطع» وليس بشكل منتظم كما 
جاو لق الروانة الرسية أن قي" فالمرجع النهائي حسب أركون للفقه هو 
الأعراف الجاهلية. 

أما الرواية الاس: رايا اراد زير و اناه ابي اوراز اللي 1 
على النقد التاريخي حسب أركون””'. 

والملاحظ في كتابات العلمانيين في خصوص هذا العلم خلطهم بين 
النصوص الشرعية متمثلةً في الكتاب والسنة التي هي تشريمٌ رباني عادلٌ وحقّ» و 
بين اجتهادات الفقهاء؛ ممثلةً في الفقه الإسلامي المحتملة للخطأ والصواب» 
وبين الواقع التاريخي. وام للأمراء والخلفاء في الإماء والعبيد وغيرهاء التي 
يغلب فيها الانحراف عن الشريعة عمومًا من جهة ثالثة» والخلط بين هذه الأمور 
طن اسيدة للقتمتي: ف سائر كتبه ومحمد الشرفي في كتبه وغيرهم؛ فالأخير مثلا عند 
حديثه عن التمييز ضد المرأة في الإسلام خلط بين هذه العناصر الثلاثة» واستند إلى 
الواقع التاريخي للخلفاء ء في اعتدائهم على النساء وجعله حجة لإظهار تمييز الفقه 
ضد المرأة””» واعتبر عبد المجيد الشرفي في ااتحديث الفكر الإسلامي» (62) أن 


(1) أي: قضاة اشحاة 
(2) «تاريخية الفكر العربي» (297). 


(3) نفس المرجع. 
(4) «الإسلام والحرية» (1-60 2-6 6). 


المنظومة الفقهية فقدت مصداقبتها. 
على التفسير: 
ا 


موا ٠‏ فيما ترتضيه الفرقة العقدية والمذهب الفقهي 


ا 

- اتسم بالوثوقية المقرطة والإقضاء. 

- له صبغة تاريخيةٌ وارتبط بأوضاع وقيم بعيدة عن أوضاع المسلم المعاصر. 
- أصبح عبنًا ثقيلًا على الفكر الإسلامي. 


- هو استجابة لظروفٍ معينةٍ وأوضاع اجتماعية معينة. 


حك بطر عالي. ا 
- لسنا في حاجةٍ إلى تفسير النبي للقرآن والسنة ولا تفسير الصحابة”©. 
علق السيرة إلدبوية: 


سيرة ابن إسحاق تصورٌ خيالعٌ وضعه ابن إسحاق حسب محمد أركون» قال: 
اامنذ أن كان ابن إسحاق يفك كل المسلفين إطارًا : فو التصضور لقيال 
وليس من المعرفة - للسسيرة النبوية ثم شكّل أنماط الإدراك الحسي للعصر 
الافتتاحي الأول؛ فإن الفكر الإسلامي لم يحاول أبدًا أن يفكك البناء الإيديولوجي - 





(1) هذه الطعون في «الإسلام بين الرسالة والتاريخ» : (171-170- 174- 175- 176). ظ 


00 وَمَوق دقرا 0 - | ©6 
(أو القصر) المشاد بمساعدة العناصر والأساليب المتداخلة التي تنتمي إلى 
الأمجطرة و التقدوين والتعال والأدلحة7. 

وأكد على ضرورة تجاوز هذه الحكايات يننا التضخيمية» وكذا تجاوز 
الشخصيات الرمزية الكبرى لهذه الحكايات”* 0 

. ولهذا أكد على ضرورة ة إعادة صياغة السيرة النبوية وسيرة الصحابه و 

منهجية المدرسة التاريخية الخد و ليس على الطريقة التبجيلية التقديسية 
الموروثة وقال عن ابن إسحاق الذي هو المصدر الأهم للسيرة ة النبوية: . 
يتمترس ويختبئ وراء المشروعيات أو السيادات التي تفوقه وتنجاوزه "لنوزاة 
القد وقع ابن إسحاق تحت ضغط وتأثير ير الحكايات الشعبية المنقولة عن طريق 
القصاصين والوعاظ وحكايات الأولياء والضلحاء والاستشهادات الشعرية» كما 
أنه ساهم في عملية التمويه والتعمية الموضو عية ضد الجاهلية التي كان القرآن قد 
افتتحها. لقد مُومّت الجاهلية أو قدمت بشكل ساب من أجل تبيان الحقيقة 
الساطعة للإسلام بشكل ا 

ثم ين ن صنعه الغرب على عينه أن ابن إسحاق كان هدفه تشكيل صورة 
رمزية مثالية مقدسةٍ عن طريق ذكر المعجزات والأعمال الخارقة وأشسجار 
الأنساب ات" الدرابية: 30 قال: «إن هذه بر المثالية كه نط 





(1) «تاريفية الفكر العري؟ (260). 

(2) نفس المرجع (260). 

(3) التي تستبعد كل عناصر غيبية أو خرافية أو مضامين مقدسة. 
(4) «نحو نقد العقل الإسلامي» (19). 

(5) يقصد الله تعالى . 

(6) «تاريخية الفكر العربي» (82). 





المخيال الجماعي وتحريكه وتنشيطه أكثر مما هى موجهة لتركيب أو كتابة سيرة 
إنسان يدعوه غالبا برسول اللن)"" 


ثم ختم أركون بير م ابن إسحاق بالتلاعب بالحكايات» والمقدرة 
على الاختراع”2. 

مك قزم التسيرة ونه وبجا فب لوانهبا ان السيطاق سيت نار القن 
التاريخي: ابن إسحاق يتمترس ويختبى» واقع تحت ضغط الحكايات الشعبية 
التي نقلها القصاصونء يقوم بعملية التمويه والتعمية؛ متلاعب. 

و أتهم عبد المجيد الشرفي العلماء بالسعي إلى فرض سيرةٍ متحجر ة(”, ولا 

نفهم من الطعن في السيرة إلا الطعن في صاحبها. 
عله العقيدة وعلم الكزلام : 

لا يخرج هذا العلم عن النظرة التحقيرية لباقي علوم الإسلام؛ فهو علمٌ ليس 
إسلاميًا صرفاء بل هو إسلاميٌ ويوناني بالدرجة ذاتها(*. 

الا ا 


كا رم وتاك 0 


يدافع عن مواقفَ عقدية في ظاهرهاء سياسية اجتماعيةٍ في حقيقتها تشرء 





(0) نفس المرجع (83). 

() نفس المرجع. 

(0) «الإسلام بين الرسالة والتاريخ» (81). 

4( (الإسلام بين الرسالة والتاريخ» (185). 
(5) نفس المرجع (186). 


عر سر واه روزا دكاو بيد ظ 272 
للخنوع وتخدم مصالح السلطة القائمة""". 
علق أصول الفقه: 

هذا العلم إضافة لعلوم القرآن؛ ونظرًا لأنهما يمثلان آليةً منهجية علمية 
إسلاميةٌ لفهم وقراءة النص الديني حسب عبارة العلمانيين» وبالتالي فهما ينافسان 
المناهج النقدية الغربية» فقد مثالا حجرة عثرة أمام المشروع العلماني» ولهذا حظيا 
باهتمام العلمانيين العرب كثيرًا ووجهوا لهما طعونًا وانتقادات كثيرةً؛ لا سعيا 
لإصلاحهما أو تجديدهماء بل لإزاحتهما وتجاوزهسا. ولهذا انطلق أغلب 
العلمانيين في حملةٍ مسعورة ضد هذين العلمين الشامخين تشكيكا وتهوينا 


55 مَك | 


ووعصير: 

قاد هذه الحملة نصر أبو زيد من مصر وعبد المجيد الشرفي من تونس ومحمد 
أركون من الجزائر» ونعق ال دوم 

إلا أن الشرفي حاول أن يظهر مشروعه في زي الناصح الأمين» فصاغه في قالب 
ال ال من أجل تجاوزه والإجهاز عليه 

وذكر أركون أن وحده نقد العقل بالمعنى التفكيكي والأركيولوجي هو القادر 
على مواجهة المشاكل المطروحة على المجتمعات العربية والإسلامية ليتحرروا 
مما أسماه أغلال أصول الفقه2. فعلم أصول الفقه أغلالٌ تكبل السير في نظر 
أركون؛ والواجب في نظره فك الأغلال وتجاوزهاء وإخلال أغلالٍ غربية مكانها. 

وانقل أركون هن لفق شتيحانة اقرلاة كان مب القرل _ اهلع الأصيول لسيسن 


(1) نفس المرجع (188). 
(2) «نحو نقد العقل الإسلامي» (238). 


إلا ثرئرة حول نظرياتٍ مجردةٍ لا تهم رجال القانون المختصي ”© 

وأصول التشريع الإسلامي حسب أركون غير قابلةٍ للتطبيق» فأولا قراءة 
القرآن كانت قد أثارت اختلافا تفسيريًا كبيراه وأما الأمر مع الحديث فإن القضية 
أشد عسرّاء ذلك أن الحديث ليس إلا اختلاقًا مستمرًا فيما عدا بعض النصوص 
القليلة التي يصعب تحديدها وحصرها!©». 

وأما فيما يخص الإجماع الذي نادرًا ما تحقق فهو عبارة عن مبد! نظريٌ طبق 
على بعض المسائل الكبرى فقط””. 

وأماعبد المجيد الشرفي فيرى أن علم أصول الفقه شوّه وحرَّف الخطاب القرآ”* 

ووصف عمل الأصوليين ب: الخلل الواذ مي الوب 
بعضها عن بعض» وفصلوها عن سياقيها الخاص والعام” 0 

و اساواتسةا الئل رعائوا زمط قراس اللنا والصلو راطيا 

بات أخرى؛ وعملهم ليس إلا تبريرا لسلولكٍ اجتماعي شايع *. 
ودافعوا عن قبي لا تردد في القول إن نقد ايعاد اراي" وتأويلهم يعشيت 





(1) «الأنسنة والإسلام» (214). 

(2) ”تاريخية الفكر العربي» (297). 

(3) نفس المرجع (298). ١‏ 

(4) انتحديث الفكر الإسلامي» (42). 

)05 «الإسلام بين الرسالة والتاريخ» (157). 
() نفس المرجع (158). 

(7) نفس المرجع (158). 


ومو موقا لاوز 8د لل لمنس-س-ييسره29) 


حرف التصوضن ويتصرف على هواهه'"". وأدى اعتماد أصولهم إلى نتائيح خطيرة 
أمام النقد التاريخي”*'» وهدفهم الدفاع عن حلول الأجيال الأولى والبحث عن 
ا لاسر ولهذا أكد على إمكانية تجاوز هذا العلم؛ بل هو غير ذي 
جدوى في نظره”* ظ 

يلاحظ عل العلمانيين التونسيين جرأةٌ كبيرة وخبيشة على النصوصء نظرًا 
للحماية اللامتناهية لهم التي وفرها الدكتاتور ابن علي الذي أطاح به الشعب 
التونسي يوم 2011/01/14. 
ومُلاحظ على هؤلاء التونسيين أنهم بينما يوجهون الطعون الرخيصة لدينهم 
ويتلذذون بالسخرية من أحكامه. ويتشفون من علمائه ورموزه؛ نراهم صموتا 
كالأصنام فيما يتعلق بابن علي وزبانيته» بل كانوا جزءًا من المنظومة القمعية» فقد 
كان محمد الشرفي وزيرًا للتعليم؛ وباقيهم كعبد المجيد الشرفي والعفيف الأخضر 
وعبد الوهاب المؤدب وغيرهم يشيدون بمسيرة العلمنة التي أنجزها الدكتاتور. 

لا يفتأ العلمانيون من ادعاء الحق في الاجتهاد في نصوص الشريعة» وأن الفقهاء 
رجالٌ» وهم رجال. أ أكد على هذا جُلُ العلمانيين؛ منهم مثلا عبد المجيد الشرفي* 





(1) نفس المرجع (159). 

(2) نفس المرجع (168). 

(3) نفس المرجع (157). 

(4) نفس المرجع (9). 

(5) «الإسلام بين الرسالة والتاريخ» (8). 


على رح ا وج ارس 
8س سق ا 
اد 3 م لع سا 


والقمني» وخليل عبد الكريم'"'. ودين حنفي 7 ونصر أبو زيد””'» وكأن نصوص 
القريدة مبفات لبن ه ةرود نو انائذة الفلسفة والأدب العربي وغيرهم. 

فمحمد شحرور مهندس» والعشماوي مستشار قانوني» وخليل عبد الكريم 
محام» ونصر أبو زيد دراسات أدبية: وحسن حنفي والجابري وفؤاد زكريا 
11ج فلسفة. وهذا الزعم لا يخلو منه كتاب من كتب العلمانيين» أعني ادعاء 
الحق في الاجتهاد. وأن العلماء رجالٌ وهم رجال» وخاصة دكتور الأساطير 
القمني وأبو زيد الذي حكمت محكمة القاهرة بردته» لكن للاجتهاد ضوابطه 
وشروطه وأصوله وقواعده؛ وهذه سن متبعة في كافة العلوم» وليس خاصًا بعلم 
الشريعة» وما أظن علمانيًا واحدًا يجرؤ على ادعاء الاجتهاد في الطب أو البيولوجيا 
أو الفلك, ولو فعل لحوكم وسجن وترك عبرةٌ لمن يعتبر, أما الشريعة فمستباحةٌ 
لكل رعديد, يتفنن فيها في اختلاق الشبهات وكيل التهم والطعون. كما يقول 
المثال المغربي (يتعلم الحسانة فريوس لتاما). أي: يتعلم الحلاقة في رؤوس 
اليتامى» واعتبر عبد المجيد الشرفي أن كل فردٍ حرفي أن يفهم النص كما يشاء 
فالنص يخاطبه مباشرةً ولا وصاية لأحد في فهم الذي ”*. 0 


واعتبر أن النظام القديم كان متناسقًا م يججممع قبل أما 2 مكديع الحداثة 





(1) «الأسس الفكرية لليسار الإسلامي» (112). ظ 
وخليل عبد الكريم يؤكد على رجولته لا نظن إلا أنه يقصد ذكورته؛ لكي لا نظن- وإن 
بعض الظن إثم- أنه غير ذلك. وعلى كل حال من حقه أن يدفع عن نفسه الشبهات 
والظنون. | ظ 

(2) «من العقيدة إلى الثورة» (1/ 34). 

(3) «الإمام الشافعي» (10). 

(4) «نحديث الفكر الإسلامي» (66-64). 


ومو وه انل 5 281 
فالمسؤولية فردية”) 

وبيّن أنه لا حاجة لنا للمرور عبر فهم العلماء وشروط أصول الفقه في إتقان 
العربية وعلم أصول الفقه وغيرهاء بل كل فردٍ مسؤولٌ عن نفسه. يفهم الإسلام 
كما يريد» وأكد أن هذا ما تؤكده قيم الحداثة المعاصرة”*'. 

والاجتهاد العلماني لاا يخشى معارضة النسلمات يغوي اننا بعلو من الدين 
بالضرورة» كما يقول عبد المجيد الشرفي في «اللإسلام ١‏ لوالو 


الاجماع: 


قال القمني: (وضعوا 99 الفقهاء) له 5 فوا يقول: لا تجتمع امت على 
باطل. رغم أن هذا الإجماع ذاته هو الباطل لله نميا ساف اعلينا © 

وزاد: «لأنك مهما بحثت وراء هذا الإجماع فلن تجد سوى القهر وحده للناس 
لموافقة الرأي أو الاجتهاد السلطاني وحده)»'*. 

و قال: «إنما كان رأي الجماعة دون مناقشة هو رأي السلطان أو الخليفة 
0005 ظ 


(0) «تحديث الفكر الإسلامي» (66). 
(2) نفس المرجع (67). 

(3) «شكر ابن لادن» (260). 

(4) نفس المرجع . 

(5) نفس المرجع. 
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أكثر مما استعمل لإيجاد ملائمة بين الدين والحياة»0©. 

وتعجب من كون الأصوليين لا يعتدون بإجماع العامة والعبيد والنساء» بحيث 
ٍّ ص 0 .. وأا اس ٠‏ > (2) 
اصبح حكرا على من نصبوا أنفسهم ناطقين باسم اله 3 

وزاد مستنكرًا: : الوهو وجه مفضوحٌ من وجوه الإقصاء سببييد 
الاجتماعية وضرب من الوصاية عليها)20. 

وأكد أن الإجماع لا عبرة به؛ إلا إذا كان على الطريقة الديمقراطية؛ أي: أغلبية 


( 
كل ان 


ف إذاتركنا تفيق يق الشف جاتب؛ فنحب أن توضح أن الاجهاد الشرعي هر 
عملية استنباط الأحكام الشرعية من الآدلة التفصيلية. 


هذا الاستنباط له قواعد وضوابط منصوص عليها في علم أصول الفقه كأي 
ف أو علم في الدنيا. لا يوجد فنّ أو علمٌ دنيويٌ إلا له آليات وضوابط لابد من 
احترامها والرجوع إلى أهل الاختصاص فيهاء وإلا تحول الأمر إلى فوضى 
وسفسطائية لا ب لها. 

فلهذا لسنا في حاجة إل بيان تهاقت إشراك العامة والعلمانيين ممن لادراية له 
بالأدلة ولا درجتهاء ولا بطرق الاستئباط واس ستخراج الأحكام الشرعية في الاجتهاد. 





(10) اتحديث الفكرالإسلامي» (18). 
() «الإسلام بين الرسالة والتاريخ» (165). 


(3) نفس المرجع. 
04( (الإسلام بين الرسالة والتاريخ» (166). 


سر هه وَموق ففرا 1 50 6 
المياس: 


ظ القياس بعيدٌ عن روح القرآن ومنطوقه؛ كما يقول عبد المجيد الشرفي 0 


وزاد: : 'فالقياس بعيدٌ عن أن يكون عمليةً محايدة كما هو بعيذ عن أن يكون ملتزة' 
بمقاصد الرسالة الإسلامية: إوانخال كادر يليا" ظ 
النسخ: 

النسنخ غير خاصٌ بزمن النبوة» فإذا استجد ري عم يي 
نسخ الأحكام التي جاء بها النبي 835. ظ 

ذكر عبد المجيد الشرفي أن النسخ لا معنى له إلا إذا راعى الأحوال المستعجدة 
زمن الوحي وبعد زمن الوحي اممو ا 
المؤر 2 !4 ظ 

وقال إلياس قويسم: «بهذا أصّل إلى الرأي الآتي: إن العقل ناسخ للنص» 

بمعنى أن أحكام القرآن قد تكيفت مع واقع ثقاي مرتبط بمكانٍ وزمانٍ معينين؛ 

ومع تجددالواقع وأحكامه وجب تجديد النصء و بما أن النص ابت وجب نسخ 
بعض عناصره التى لا تتجاوب وروح العصر؛ نظرًا لآن الإنسان قد خرج من بيئةٍ 
إلى أخرى» من بيئة ميتافيزيقية إلى بيئةٍ علمية عقليةِ» وبما أن اللاحق ينسخ السابق 
إن تعارض معه فإن الواقع الحديث ينسخ كل الأحكام والشرائع المسلطة عليه 





(1) نفس المرجع (167). 
(2) نفس المرجع (168). 
(3) «الإسلام بين الرسالة والتاريخ» (56). 


(4) نفس المرجع (157). 
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وبما أنه وصل إلى قدرٍ من العقلانية التي تخول له رفع الوصاية الشرعية عليه فإنه 
ارتأى التحررء بل لنقل التحلل من سلطة النص والتحول إلى سلطة العقلء وفي 
هذا نسخ لسلطة الإله وتثبيتٌ لسلطة الإنسانء إنه نسم للثوابت بالتيه والتحول؛ 
نسح لسلطة السلف (النقل) بسلطة الخلف (العقل) إنه إلغاءٌ للماضي بماهو 
سلطة؛ وهذا الرفض يفضي إلى رفض النص القرآني» ومن ثم إهدار له. إنمارغبة 
موحي ري جيه اس ره 
نشاءء وكل ذلك باسم التقدمية والإصلاح»7©. 

هكذا يكتب. بل يكذب قويسم. العقل ناسح للنص. والعلمانية ناسخةٌ 
لأحكام الشريعة. [ 
قاعدة العبرة بعموم اللفظ لا بخصوص إلسبب: 

هذه القاعدة الفقهية أغضبت جل العلمانيين» حتى جعلها القمني وضعت في 
عصر التخلف لخدمة السلاطين» وأنها تفتح م الاتتهازي الصبر يج للدي 
بل وتبرر للسلاطين آراءهم واتجاهاتهم: 'بل ونزواتهم' 
مماصد الشريعة: 

ظ حذلق معظم العلمانيين حول مقاصد الشريعة لا بالمعنى الذي ذكره الشاطبي 

ومن تبعه» بل بمعنى: إمكانية تجاوز الفهم الحرفي للنصوص والنظر إلى ما وراء 
هذه النصوص من حكمةٍ ومن مقاصد””'. 





(1) «رؤية معاصرة لعلوم القرآن». 
(2)«رب الزمان» (236). 
(0) ١«تحديث‏ الفكر الإسلامى) (75). 


وَموْق سوا لكلا 8د 
. وعند القمني الدين يتلخص في مقاصد الشريعة» التي تقدم على كافة 
النصوص»ء ومقاصد الشريعة تتلخص جيعًا في جملةٍ واحدة هي مصلحة العباد'''. 
فكل ما حقق هذه المصلحة فهو شرع الله عنده» فتجارة الخمور والبغاء تحقق 
مصالح اقتصاديةٌ عظيمةٌ» وتحريمها قديمًا كان استجابةً لظروفٍ معينةٍ» وإذا كان 
الفقهاء صاغوا نظرية المقاصد لحفظ الشريعة وأحكامهاء وأن من مضلحة العباد 
حفظ الشريعة التي لا قوام للنفوس والأبدان إلا بهاء أما العلمانيون فجعلوا نظرية 
المقاصد تكأة لإفراغ الشريعة من كافة محتوياتها. فمثلا يعتبر العلمانيون أن ما 
شرعه الإسلام بالنسبة للمرأة من أحكام كان بداية الطريق وفتح الباب» فالمقصد 
الإسلامي من تلك النصوص هو تحرير المرأة» وبالتالي فكل ما أعان على تحريرها 


فهو هدف ومقصد إسلامي 2 


و الشورى شرعها الإسلام للحد من الديكتاتورية» إذن المقصد هو تحقيق 
العقال3كنوا كن هذا العدق :تو تطلوت قرغا كالديمتراط:”. 

ليخلص إلى قاعدةٍ إبليسية نصها: حيث تكون مصالح الناس فثم شرع الله 
توال "ا توزفكزا قا محمد قور نريجات ف الجحية عو العقفل (0743-003- 


.))4 


وهكذا يمكن نسخ الإسلام كله بل وقراءة كل المذاهب بما فيها الإلحاد بل 
والعلمانية فيه» بدعوى تحقيق مصلحة العباد. ‏ 


(1) «انتكاسة المسلمين» (29). 

(2) «الإسلام بين الدولة الدينية والدولة المدنية» (11-10). 
(3) نفس المرجع (12-11). 

(4) نفس المرجع (12). 


أما العشماوي فقد جعل الشريعة هي الرحمة فقطء وتطبيق الشريعة يعني 
إعمال مناهجها في الرحمة'''» ويربط بعض العلمانيين بين نظرية المقاصد 
وتاريخية النصوصء بمعنى إذا كانت النصوص تاريخية؛ أي: كونها مرتبطة 
بظروفٍ معينة وتستجيب لأوضاع معينة» وبالتالي تحقق مصالح معينة لأناس 
معينين في ظل ظروفٍ معينةٍ. ا 0 

ومع تغير الوقائع التاريخية تتغير مصالح العباد تبعًا لذلك. وبالتالي يتغير فهمنا 
للنصوص. فما كان حرامًا قد يعود حلالاء وما كان واجبًّا أو مستحيًا قديعود 
0100 

في هذا الإطار يؤكد لنا نصر أبو زيد أن مفهوم المقاصد لا يقف عند الحد 
الذي سطّره الأصوليون» بل يتجاوزه إلى ما هو أوسع من ذلك. - 

لعل با مله ك(] لاسي تومب كل المزينات واللااسيل يما يها 
العقيدة والأخلاق”. 

وكل ما حقق العدل فهو إسلاميٌ لاشك فيه في نظر الطاهر الحداد ومقلده أبي 
زيد» ولو أدى إلى إبطال أصول إسلامية مجمع عليها. 

وبعد عبارات التأييد والإشادة لطرح الطاهر الحداد يتحفنا أبو زيد بأطروحته 
الهادفة إلى تقويض الإسلام والإجهاز عليه نبائيّاء فلتتابع معه: قال: "ومن البديهي 
أن هذه الأسئلة التي تستهدف الوصول إلى جوهر الإسلام لا تتعلق فقط 
بالنصوص الخاصة بالمرأة» بل تتعلق بكل ما جاء في النصوص من أحكام. هذا 





(1) اجوهر الإسلام» (25). 
(2) «دوائر الخنوف» (69). 


7 وَمَوْقفهسرا لإثلاو 8د “ لياسر ت2) 
من جهة» ومن جهةٍ أخرى فالأسئلة مرهونةٌ بطبيعة الإطار الاجتماعي الثقاني 
والفكري الذي يحددهاء ولذلك يمكن أن تتغير الأسئلة» ويمكن أن تطرح أسكلة 
ظ جديدة» ومعنى ذلك أن جوهر الإسلام ليس معطى ثابناه بل هو جوهرٌ قاب دائمًا 
للاستنباط وإعادة الاكتشاف بحسب تطور الوعي الإنساني. وهكذا نعود للجذر 
الأصلي - جذر وحدة المعرفة في خطاب النهضة - الذي يسمح للعقل بالحركة 
الدائمة الحرة دون حدودٍ فاصلةٍ عازلة بين الثابت والمتغير: ؛ أو بين الدنيوي 
والديني معرفيًا. . الخ كلامه بل هرائه .©7‏ 

وهو كلام في غاية الوضوح والظهور لكن نبسطه باختصار: ليسول نظر 
أبي زيد أن نتقيد بأحكام الإسلام المعروفة» بل يجب أن ننظر في المقصد منهاء 
وهذا المقصد؛ أي: جوهر الإسلام متغيرٌ بتغير المجتمعات والظروفء فمثلا 
جوهر الإسلام يدور حول الحرية والعدل والمساواة'”. فكل ما رسخ الحرية 
والعدل والمساواة هو الإسلام . فالزنا واللواط إذا أصبحت مستساغة في مجتمع 
ماء فجوهر الإسلام هو الإبقاء عليها والدفاع عنها حسب أصول أبي زيد؛ لأنها 
حينئذ حريةٌ شخصية تحقق العدل والمساواة في ظل القراءة النصراوية» سيتم 
تحويل الإسلام اعتمادًا على التأصيل إلى نسخة علمانية بامتياز. ‏ 
ظ إنها قراءةٌ للإسلام بعيونٍ علمانيةٍ» أو بعبارة أكثر دقة: : ستتحول أصول 
العلمانية إلى مقاصد الشريعة» وبالتالي سيقضى على الإسلام لتحل محله العلمانية. 

هنا تتكشف حقيقة قراءة أب زيد إضافة إلى القراءات المختلفة التي يقدمها 
التيار العلماني: -- العقل العربي» نقد العقل الإسلامي» نقد النص ...الخ)» إنها 





(1) «دوائر الخنوف» (70). 
(2) «دوائر الخوف» (69). 


قراءاتٌ نفعية براجماتية» تقوم بقراءة انتقائية لما يخدم مشروعها الاملايو اوس 
قائمة عل النفغية والانتهازية وتوظيفف الدين لخدمة أغراضها وأهدافها. 

فبدلا من آليات أصول الفقه العبقرية وقواعد الفقه وعلوم القرآن النموذجية» 
اخترع لنا العلمانيون قراءاتٍ مختلفة» ليس هدفها فهم النص وإنما تجاوز النص. 

و كان لنصر أبي زيد القدح المعلى في هذاء فتارة يحدثنا عن المغزىء وتارةً 
باو ا القراءة 

اا لا يقصد اعتبار السياق داخل النص» 
كما يذكر الفقهاء لكنه شيء آخر أبعد وأخطر. إنه مجمل السياق التاريخي 
الاجتماعي للقرن السابع الميلادي الذي بواسطته نعرف كما يقول أبو زيد الفرق 
بين ما هو من إنشاء الوحي وبين ماهو من العادات والأعراف الدينية والاجتماعية 
السابقة على الإسلاه”"". 

ثم يزيدنا توضيحًا فيبين أن القراءة السياقية بين الدلالات التاريخية من جهة. 
وبين المغزى الذي عليه المعنى في السياق التاريخى الاجتماع 2) 
السواق«الرساتن سوس الرارنة ساق اناا نين أن متقصد الإسلام هو 
المساواة: بين الرجل وَالهزا. 





(1) «دوائر الخوف» (202) 
(2) «دوائر الخنوف» (203) 
(3) «دوائر الخوف» (207) 


مسرا لإبتلاز 8د ال 

فحسب أصول فقه أبي زيد فالمساواة بين الرجل والمرأة هي مقصد الإسلام 
ومغزاه» وكل ما يعكر صفو هذه المساواة: (القوامة الإرث الطلاق) فكان استجابة 
لسياق اجتماعيٌ معين, أو بعبارةٍ أخرى حسب مفهوم السياق السجالي البوزيدي 
فالتمييز بين الرجل والمرأة في القرآن هو ني إطار السجال القراني ومساجلات 
القرآن مع أهل ذلك الؤغان الذى يجو سية الول والسرأة"'"؛ يعدي أن القنوان 
يجاريهم فقط ولا يشرع أحكامًا للآمة. 

و بالتالى فإن المساواة المطلقة هي الإسلام وقلية تذل تضنوضن القثر ان انها 
عملية تصفية الإسلام باسم القراءة السياقية أو السجالية أو الوصفية تحت ستار 
تطوير أصول الفقه”2. أو بالأحرى تزوير أصول الفقه. 

وبعبارة ثالنة حسب مفهوم السياق الوصفي البوزيدي: «فالقرآن في كل 
التشريعات كان يصف الأوضاع الاجتماعية العربية لا أنه يشرع لنا شرعا؛ 
فالرجال قوامون على النساء معناه أن القرآن يصف واقع حال العرب لا إنشاء 
تشريع»””'؛ فهدف القرآن هو تغيير مفهوم هذه القوامة”*'. هنا ينقلب المعنى إلى 
ضده. وماذا عن الميراث؟ يجيبنا أبو زيد أنه بحسب السياق التاريخي ودلالة 
المعنى والمغزى فكان القرآن يريد وضع حدٌ للفوضى واستكثار الرجل بالميراث 
بفرض نصيب للمرأة المحرومة بهدف الاقتراب من تحقيق المساواة في أفق الحياة 
الاجتماعية. وكل اجتهادٍ في سبيل تحقيق هذه المساواة التي هي مقصد أصامٌ 


() نفس المرجع (208) 
(2) نفس المرجع (202). 
(3) نفس المرجع (212). 
(4) نفس المرجع (214). 


909+ 0 ا لقة 


وعد لمحي نميا الدينية: لماجي جني الاري” أي لمرسبعي 
مرفوضٌ في نظر علامة الماركسية أبى زيد!؟» 0 


ك اندي 


0 نفس المرجع (233). 


وق رده اتاد هيد | 1 ظ ظ 5 
موقف العلمانيين من علماء الامة 





عقا بل وحقوقي انسار يقل الآخرويتهايش معه. 

ظ الكروية النلح لحل نرى أذ اضالك سا » ن اقررني [واتتلو با عر 
القرئ الستعير قذرهًا والسفة والعسيط دين 

وأما إذا تعلق بالإسلامى ابن البلد والوطن واللغة والدين والهم المشترك 
فيغلب أسلوب الإقصاء والتهميش والتحقير والإدانة: رجعي متخلف طوبوي 
ل 0 
واس اا سسب 0 ا سي بوي 
الإسلامي الطويل مع استثناءاتٍ بسيطة جدًا كتيار المعتزلة والفلاسفة وخاصة ابن 
رشدء وبعض الصوفية كابن عربى. وحتى هذه الاستثناءات إنما هي خطةٌ تكتيكية 
فقط لمواجهة تيار ابن تيمية والحنابلة عمومًا كما يقول هاشم صالح ''*.. 

فكل العلماء والفقهاء والإسلاميين المعاصرين دوغمائيون متحجرون 
ظلافنو ن سيب أركون: 

بينما نراه ينعى على غيره النبذ والإقصاء والاستبعاد. داعيًا إلى التعايش 


واحترام حقوق الإنسان'*". 


(1) «الإسلام والانغلاق اللاهوتي» (124). 
(2) انحو نقد العقل الإسلامى») (45- 46). 





1033 ظ -- 01م 

والأمر لايعدو في نظري كونه استراتيجية تمويهية أمام الرأي السام» فثقافة 
الكراهية ورفض الآخر هي أكثر برورًا وتجليًا في الخطاب العلماني كما سنوضح 
في هذا المبحث. ظ 

وكل العلمانيين يرون في نخبهم رمرًا للحدائة والعقلانية والتحضرء وما 
عداهم يمثل الرجعية وظلاميون ومتخلفون ودوغمائيون. 

يقول تركي علي الربيعو عنن هذا التصنيف: هو خندقء أو لِتَقَلُ مع 
هرسكوفيتز (خبير الإناسة المعروف): راية حرب ضد طرف آخر يوصف 
بالانغلاق والجمود, ويتم تناوله على أنه فضَلةٌ تاريخية جامدةٌ”"©. 1 

فتحول العلمانٍ من مفكر يقبل الآخر إلى مُدّع عام. ولم يعد همه أن يحاور 
ويتواصلء بل همه أن يتهم. أو بالأحرى يتفنن في لد امات المجائية المتذلة. 

ولهذا دعا الباحث الفرنسي جيل كيبيل الباحثين في الحركات الإسلامية 
المعاصرة إلى خلع نظاراتهما السميكة بلاوس اسورييصية 


02 
يريدون 2 : 


لا فرق بين العلماء الرسميين و[ابين معندل ومتشده: 
لا يفرق العلمانيون في خطابهم بين الدين الرسمي والإسلاميين» فالكل في 
سلة واحدة. 


الدين الرسمي ممثلا بوزارة الأوقاف وجهاز الفتوى والمجالس العلمية 
وغيرها من المؤسسات الدينية التابعة للدولة» والإسلاميون بشتى أطيافهم؛ كلهم 





(0 «الحركات الإسلامية» (114). 
(0 «الحركات الإسلامية» (260). 


هلإلا 6 
في نظر العلمانيين مؤسساتٌ رجعيةٌ تغذي التطرف والظلامية. .. 

ولكن بعض العلمانيين قد يركزون في المرحلة الراهنة على الإسلاميين أو ما 
يسمونه بالإسلام السياسي» نظرًا لما يتميز به التيار الإسلامي من حركية 
وديناميكية ومجاهرة بمحاربة التيار العلمانٍ. ‏ 

وتركيز بعض العلمانيين على ما يسمونه التيار المتشدد ما هو إلا مرحلة 
تكتيكية فقط للإجهاز على كافة التيارات. فلا فرق لديهم بين تيارٍ إسلاميّ معتددلٍ 
وتيار متشدد. 00 ظ ظ ا" 

وقد افتتح نصر أبو زيد كتابه «نقد الخطاب الديني» بالتأكيد على هذه الحقائق 
(13)» وصب جاءٌ غضبه على من يوصفون إعلامي بالمتد انو السعين ابثتان 
محمد متولي شعراوي والأزهرء أو من هم خارج الدائرة الرسمية كالغزالي» وأكد 
أنه لا فرق بين الجميع إلا حول مجال تطبيق المبدأ لا حول المبدأ نفسه (19). 

بل أكد على أنه من الظلم الفادح فضلا عن عدم الدقة العلمية التفريق بين 
التيار الإسلامي الممثل في اللعيدرة الاناقينة وبين الخطاني الرسيي 73817 . 

وكذا أكد هاشم صالح في «الإسلام والانغلاق اللاهوتي» (329) على أنه لا 
فرق بين الإسلام الرسمي والإسلام المتطرفء ولا بين المتشدد والمعتدل. 


وصرح خليل عبد الكريم أنه لا يرى بين الإسلاميين معتدلين ومتشددين؛ بل 


#يعهاع مبواء تسب اتعبيز*. 





(1) وأكد في دوائر الخوف (120) على تطابق خطاب الاعتدال والتطرف. 
(2) «الإسلام بين الدولة الدينية والدولة المدنية» (160). 


ومن أشد العلمانيين طيشًا وتهورًا وتفننا في كيل الشتائم المتنوعة لمخالفيهم 
سيد القمامة القمني؛ فالقمامة التي خلفها المستشرقون والصهاينة يتغذى عليها 
القمني ويقتات بامتياز. | 0 

ولفرط عشقه للقمامة وشدة غرامه بها لا تقع عينه إلا عليها. فقد ملا كتبه سبًا 
وشتمًا وتحقيرًا في علماء الأمة على مر الأعصار بَدَأً بالصحابة الكرام ومرورًا بفقهاء 
الأمة وانتهاءً بالمعاصرينء بل لا يرى في الإسلاميين المعاصرين إلا مجموعةً من 
الفاسدين المفسدين الذين هم أحقر من كل حقير وأخبث من كل خبيث. 

بل استطال على أحد أصدقائه الحقوقيي77) لسبب واحدٍ؛ لأنه طالب بإفساح 
المجال لجماعة الإخموان المسللمين للمشاركة السياسية لهذا السب :قط ؛ 
ليتضح لك مبلغ الكراهية والحقد التي بلغها الرجل. 

وكتاباته كما قال هو عن غيره لا يمكن تصنيفها ضمن أبواب النقد المثمر أو 
الأغراض الإصلاحية بقدر ما كان لوئا من السفه والبذاءات المتكررة الدائمة©. 

فكل علماء الإسلام من لدن الصحابة إلى هذه الأعصار هم في نظره سدنة 
وكهنة» بل القمني في هذا أعلى كعبًا وأرسخ قدمًا وأغزر مادةً من أصناف 
الحشاشين والحشاشات وسفلة الشوارع والعاهرات المتهتكات» بل أنصح جميع 
هؤلاء بالمداومة على مطالعة كتبه» وخاصة «أهل الدين والديمقراطية» و«انتكاسة 
المسلمين» ليتعرفوا على مصطلحات هم في أَمَسٌ الحاجة إليهاء بل ربما لم تخطر 
لهم على بال. فمَعِينٌ الرجل لا ينفد في هذا الباب. ظ 


(1) هو سعد الدين إبراهيم. «أهل الدين والديمقراطية» (260-254). 
(2) «شكرا ابن لادن» (54). 


سف فو وك 1 2-7 5 ْ 
لماه دل _#طعطع مل 295 
.. ويتقارب أسلوب القمني مع فرج فودة في الإسفاف بالآخر وتحقيره واتهامه 
٠‏ وإدانته» بل الكلام على مخالفيه كأنهم 1008 من الحشرات الضارة. لابد من 
ميق حشترئ بالخ السّمية للقضاء عليها وإبادتها وإراحة البلاد والعباد منها. 
وأغلب كتب الرجلين على هذا المنوال ك «قبل السقوط) و«حوار حول 
العلمانية») و«نكون أو لا نكون»» و«الحقيقة الغائبة» لفرج فودة و«أهل الدين 
والديمقراطية» و«انتكاسة المسلمين) واشكرا ابن لادن» للقمني. ظ 
ما عد العلمان فهو شري وحقيٌ وظلاميٌ ومستبدٌ وسفالً لدماء وخطر 
يتهدد الأرض والسماء. 
وقد أصيب ببذه اللوثة بعض المغاربة فكتبوا على صفحات الجرائد العلمانية 
من هذا العهر الفكري ألوائاه ونشروا من هذا الخنا الثقافي أفنانا.... 
وكبت عن كنا اتبيه وكتابات شيخهم فودة والقمني اليك المي 
ا ادي 0 بع يه وس والتقاط 
والوحشية؛ ثم بعد ذلك يطلي العلمانيون من الإسلاميين قبول الآخر والتعايش 
ولنذكر الآن أصنافًا لهذه الدعارة الفكرية لدى التيارالعلماني: ‏ - 
: -الصحابة اإلكرام: 
أغلب اتهامات العلمانيين وطعونهم في الصحابة لا تستند إلا لمجرد الهوى 
الذي رباه النبي يكل إلى أخبار مذكورة في كتب التواريخ والسير» أغلبها لايصح. 





وفد جرت عادة المؤرخين رواية كل ما سمعوه ووجدوه عند شيوخهم بغعض 
النظر عن صحته؛ فإذا وقف عليها الناقد الخبيرء لا الانتهازي المترصد. ميّز 
الصحيح منها من الضعيف. ‏ 

فإن كان ممن يقتات على القمامة» فلن يسيل لعابه إلا على أكثرها تعفثًا 
وأشدها حموضة. : 

فلا يكفي عند حكاية أية رواية من تاريخ الطبري وابن كثير وابن سعد 
ونحوها الاحتجاج بها دون النظر في سندهاء وإلا صارت من الصحاح المتفق 
عليها؛ فالدراسة النقدية تلزم الباحث عند أخذ أيّ نصّ منها النظر في صحة سنده. 
ثم في صحة متنه وبعده عن تلفيقات الإخباريين وهوسهم التي مكانها المسامرات 
والنوادي لا البحث العلمي. نقول هذا للعقلاء كي يميزواء أما من لا تطيب نفسه 
إلا بالقمامة» وكلما كانت رائحتها أشد كانت أحل عنده. فلا ينفع معه كلام. 

وإذا كانت كتب الحديث والفقه وعلوم القرآن ليس كل ما فيها صحيحًاء بل 
فيها الصحيح والضعيف والساقط والواهيء فما بالك بكتب التواريخ والسير؟ 

لهذا وقطعًا لطريق العلمانيين في هذا الباب رأيت أن أفرد مسألتين هامتين 
بالتأليف» حاول العلمانيون الولوج منها للتشكيك في قرآننا ونشر الأكاذيب عن 

الأول: نقد الأخمار الواردة في جمع المصحف وتدوينه. "دراسة حديثية نقدية». 

الثاني: نقد الأخبار الواردة في الخلافة الراشدة. «دراسة حديثية نقدية)». 
ولحسن الحظ هذا علماني ينكر على إخوانه هذه الفعلة» قال محمد نور فرحات في 
«(البحث عن العقل» (39-38): «والذين يستشهدون من التاريخ الإسلامي 


و 1 رد يات 
مَوقتهْمْفنا لإسالام 85د 

بمشاهد الأخطاء أو العثرات لإدانة هذا التاريخ مخطؤون بطبيعة الحالء إذ 
ينطلقون من استشهاداتهم بتعميماتٍ غير علمية وغير مقبولةٍ. ولنبدأ بسرد اتهامات 
سيد القمامة. ظ ظ 
تعلم كيف يصدفهم المسلمون اليوم ويتبعونهم في خيانةٍ كارثية للوسلام ونبيه..) 
إلى آخر كوارثه” 

وذكر أن الصحابة قاموا باستثمار انتهازيٌ للدين من أجل مكاسبٌ دنيوية 
بحتة يوم السقيفة. وزاد: «وكان أول المستثمرين هم صحابة النبي المقربود» وهم 


من فتح الباب لاستثمار دين الله لكهذاف دنيود عن 1 . 


هكذا يقول القمني عمن قال الله فيهم: («١‏ # لََدوض أله عوالتؤيييتت | تيابشيلات 
لاه عَم مافى فلو رأ زَلَالتَصنهَعَليم وا و نهم عفرب (قع) #6 [الفتم]. 


وقال: 9 وَاَلسيِفُوت لْأَوَلونَ من اليتوين والاتصار وََلَدنَ أ تبعوهم بحسن 
ا سك أللّهُ عَنْهُمْ وَرَصُوأ عه وأعد فلم + جَنَتِ تَصْرِى عا الأتهلذ . خدإر خَِينَ فيا 
دا كَلِكَ الَو الْعظِيْ (2) 4 [العوبة]. . 

رس سم جين عه ع مي عد را سل اعت نوها لا ان 

وقال: م9 للفقراء الْمَهَدجرنَ لِينَ أ خَرِجُوأ من دِيَلرهمٌ م وَأَمْولِهِم يَتَكُونَ مضا صن 
وَرِضونا وَيتَصرُونَ أله ورسولة: ولك هم الصَدِفونَ (زن) #6 [الحشر]. ظ 

وذكر القمنى أن أول استثمار انتهازيٌ للدين قام به أبو بكر الصديق لما استغل 
الموضوع فاحتج بحديث الخلافة في قريش» الذي احتفظ به سرًّا حتى حان أوانه 





(1) «انتكاسته» (210). 
(2) «انتكاسته») (199). 


افق ولا .. ش ظ 0 

ونزف للجهول أن الحديث ل ينفرد به أبو بكر؛ فقد ورد ححنديث الأئمة من 
فريش من حديث أبي برزة الأسلمي وأنس بن مالك وعلي بن أبي طالب وأبي 
هريرة وعتبة بن عبد ومعاوية وابن مسعود وابن عمر وأبي هريرة وجابر بن سمرة 
اوبره اديس اه يسو بدني الجا العدري الناديية 
العقيدة» (3/ رقم: : 1278 -ح فما بعد). 

وقال ابن حجر في «التلخيص الحبير» (4/ 42): اوقد جمعت طرقه في جزء 
مفردٍ عن نحو من أربعين صحابيًا». 

وقال سمه القحافة عن كبار الضساة الاوكيك كابرا أو لمن صالف قصو كا 
واضحة قاطعة ثابتة لا متشابهة ولا منسوخة. بل خرجوا عليها وألغوا العمل بمام 
يعد يناس الرمان مها ابعص إنيعفه خالتهاالتماليت الستشطية وكانسه 
الدنيوية علنًا ودون مواربة. كذلك عطلوا أحكامًا وألغوا فرائض وحرموا حلدلً 
دون أن ينظروا قبل القرار في قواعد فقهاتنا التي لم تكن قد اخترعت بعد... ووصل 
الرأي بكبار الصحابة إلى تعطيل حدودٍ ومخالفة نصوص قاطعةٍء بل والعمل 
اي ا 
سوى المصلحة بخ بغض النظر عن قول النص في الأمر)©2. 


وقال: «أيضًا لا تعرف أين 5د اال اناا دن ان 





(1) نفس المرجع (199). 
(0) «شكرا ابن لادن» (105-104). 


5ك وق تيز د ظ ©6 
تطغرها وظافوا عا فى للدي" . ظ ظ 

وقال: «إن أفعال الصحابة والتابعين لم تكن كلها لصالح البلاد والعباد» فعملوا 
بالرأي والتأويل. إنما لجأوا للرأي أو التأويل أيضًا لأغراض شخصية - ومنافع 
دنيويةٍ أوقعوا بسبيها المظالم الفادحة بصحابة آخرين» بل وبحق شعوبٍ 
كاي ' 


وقال: «فركبوا (أي: الصحابة) على موازين العدل الإلهي وغشوها لتعمل 
وفق رغباتهم ومصالحهم وأهوائهم ( “ثم وصفهم بالصراعات الدموية 
والظلم)”*. 

وقال #تزعلنا الأ سن أن الصحابة بشر كان فيهم الصالح والطالح» الصادق 
والكاذب» صادق الإيمان والمنافق» الأمين واللص النهابء وكان فيهم سارق 
بيت المال وهو أميرٌ عليه» ومنهم من تآمر على الآخرين» ومنهم من اغتالوا 
بعضهم وحاربوا بعضهم على أموال الدنيا وجاهها ووجاهتهاء واكتدزوا اذهب 
والفضة وأثروا ثراءً فاحشًا بنهب أموال الناس»'*'. ظ 


وذكر أذ الصحاية خالفوا في أحبان كثيرة لنصوص القرية لمصالعٌ شخصة 


ومكاسبٌ او 





(1) «شكرااين لادن» (100) 22 
(2) «شكرابن لادن» (261). 

(3) نفس المصدر (261). 

(4) نفس المصدر (261). 

(5) نفس المصدر 262). 

(6) نفس المصدر (266). 


وقال: «بينما تصر الدول التي غزاها المسلمون الأوائل واحتلوها احتلالًا 
استيطانيا وارتكبوا في حق أهلها من المظالم فوادحهاء ومن التنكيل أفظعه؛ ونزحوا 
خيراتها إلى عاصمة الخلافة» وقضوا على لغاتها الأصلية التي وعاء حضارتها 
وماضيها كله. فانقطعت عن هذا الماضي الذي تم تكفيره واستبعاده بحسبانه تراثًا 
ونيا كافرًا ليبدأ تاريخها مع تاريخ الاحتلال العربي المقدس لبلادهاء وتمت 
أسلمة شعوبهاء ولم يعط هذا الإسلام لمن أسلم درجة» بل ظلوا موالي في بلادهم 
للسادة العرب الفاتحين؛ أي: مواطنين درجة ثانية أو عاشرة في وطنهم, بينما 
أصبح المحتل الغازي هو المواطن السيد المتميز الأول)20. 

وكل حرفٍ من هذه الكلمات يشهد بافتراء القمني وكذبه. وليس هذا مجال 
شرح ذلك؛ لأن مخازي هذا الحيوان لم يسمع بمثلها في الجنس البشري. 

وصف سيد القمامة أصحاب رسول ال يك الذين زكاهم الل في القرآن بأنهم 
أصحاب حسابات المصالح والتحاسد والتباغض»ء وقال عما فعلوه هيوم السقيفة 
لما بايعوا أبا بكر الصديق: ا 
ومسخًا لمعنى الشورى وضحكًا على ذقون المسلمين وتزييقًا لوعيهم»20». 

ولكرهه الشديد في الإسلام وصحابة رسول اله يك فضل مسلمي زماننا ممن 
هم على شاكلته على الصحابة الأوائل» وبيّن وجه هذه الأفضلية بقوله: «فمع كل 
الحضور القدسي””' في مدينة النبي كان هناك اللصوص والكذابون والمنافقون 
والأفاقون والغدارون ومن كانوا يغتصبون الصحابيات (انظر ما ورد عن أسباط 





(1)«شكرا ابن لادن» (166). 
(2)« شكرا ابن لادن» (286). 
030 أي : الولمي؛ أي : مع كون الله معهم. 


موقا تكد هلد 0 6 
بن نضر في السئن الصغرى للبيهقي) والزناة والذين كانوا يركبون نساء المجاهدين 
عند خروجهم للغزو (وهي المعروفة بمشكلة المغيبات» انظر: "السير الكبير' 
للشيباني (ج 1 ص 148 -149) والسيوطي في جميع”'' الجوامع (ج 3 ص 3103 
و2114»» ومنهم من كان يتخابر لصالح المشركين (انظر. التتانو عاطيويق أنين 
بلتعة) : البخاري 74/ المغازي) وبعد زمن النبوة أثْرَوا ثراءً فاحشًا على حساب 
أرزاق أهالي البلاد المفتوحة وقتلوا بعضهم بعضًا بوحشية صراعا على المال 
والسلطان. وإن آثام بعضنا اليوم بعد طول بعاد عن ذلك الزمن القدسي يجعلها لا 
تقارن بالمرة مع آثام ذلك الرعيل الأول *". 

يبكفى الصحابة فخرا عدم وجود قعّام مثللك فيهم؛ لأن لقَمّام من طبع 
السطو والانتهازية واللؤم والغدر كما نشاهد ذلك في الضبع مثلا. 

وأكد أن الصحابة كانوا يتحاربون على المال وعلى السيطرة على بيت المال””'» 
وأنهم كانوا سراف بيت مال المسلمين لما كانوا خزنته ولما اكتشتهم حمر 
قاسمهم إياه» وذكر منهم: : سعد بن أبي وقاص وأبو موسى الأشعري وأبو هريرة 
دبي سس وو اب ب 
بالجرم ٠5“‏ 

وقال عن كبار الصحابة الأقربين: «ولو ذهبنا للزمن ن الخليفي حيث كبار 
الصحابة الأقربين بعد موت نبيهم لوجدناهم غير معتدين بالمرة بمبدأ الشورى 





(1) كذا قال القمني. والصواب جمع. 
(2) «شكرا ابن لادن» (157). 
(3) «انتكاسة المسلمين» (361). 
(4) «انتكاسة المسلمين» (2 36). 


كما لو كان غير مقرر بما نفهمه عنه؛ فتولوا الخلافة بغير شورى بل بمصاحبة 
العنف عندما لزم الأمر)”". 

ظ وقال: "فل بدأ الشورى تماتامذ خالفه صحية بي الكبار عندم تعلق 
الأمر بكرسي الإمارة)227. 

واتهم الأنصار بحسد بعضهم بعضًا على تولي الإمارة, وزاد عن الأنصار 
والمهاجرين الذي حضروا السقيفة: «ذهبوا إلى السقيفة يتبارون حول المنصب 
المأمولء تنابذوا فيها بعضهم مع بعض واستخدموا العنف الكلامي والجسدي 
ضد بعضهم البعضء وانشغلوا عن نبيهم يومين؛ وهم في أمرهم لاهون)0. 

وقال عن الصحابة كذلك: «إن الشأن كان شأن سياسة ودنيا وإمارة» فيها 
م أن كل طرفي لبس رداء الإسلام ليمارس به سياسة 
الدنيا»”*". ش 00 5-5 ش ش 000 

وقال عن حكاية إجماع ل على قتال مانعي الزكاة: «وأن هذا الإجماع كان 
لصالح فئات دون فئات» ومسلمين دون مسلمين» ومصالح دون مصالح وما قصد 
به وجه اللاء مما أحاطه بكثير من الشكوك والارتياب)257 

ولم نر للقمني أدنى اهتمام بالحزب الوطني الحاكم وطاغيته مبارك ونظامه 
الفاسد في حين كتب الكثير ل الخلافة الإسلامية في عهد الخلفاء الأربعة وطعن 





(1) «شكرا ابن لادن» (121). وانظر: (94) منه. 
(2) «شكرا ابن لادن» (227). 
(0) اشكراابن لادن» (211). 
(4) «شكرا ابن لادن» (246). 
(5) «شكرا ابن لادن» (261). 


عَوقمقنَا نشكا لد 
في عشرات الصحابة الأجلاء. وها قد أستئط الشعب ذاك الجلاد الكبير قبل يومين 
10117 واليوم الذي أكتب هذا هو 2011/02/13» رجعت قنوات 
إسلامية عديدة منها الرحمة والناس. ظ ظ 

واتهم عبد المجيد الشرفي الصحابة بأنه نشأت فيهم طبقةٌ من الأثرياء الجدد 
انحصرت في زعماء البيوتات القرشية التي أشرفت على حركة الفتح قيادة وتنظيمّاء 
وفي عدد من الأنصار وتفاقم كنز الذهب والفضة. ووقع تجميع لشراوتٍ ضخمةٍ 
تستفز الشعور الإسلامي وامتلاك أقلية للأراضي الشاسعة الخصبة التي تدر 
عليهم أموالًا طائلة وقد ظهر ذلك في تعالي مبانيهم» وتأنقهم ني اللباس؛ وكثرة 
عبيدهم وجواريهم» ووفرة مواشيهم من أمثال عبد الرحمن بن عوف والزيير بن 
العوام وطلحة بن عبيد الله بينما أغلب العرب والعجم فكانت تعيش ظروفا 
انان 0 ظ ا 

وقال: «وكان للعامل الاقتصادي دور لا يستهان به في الانحراف الذي لحق 

بتأويل الجيل الأول من المسلمين للرسالة وتجسيده إياها على أرض الواقع»”, 
وذكر أن السلف أَوّلوا الرسالة المحمدية بحسب مصالحه والصراعات الدنيوية 
الصرف التي كان منخرطًا فيها انخراطً كليًا»”. 


< وملا *خليل عبد الكريم كتابه «شدو الرباية راسد لسن نالفي 
واللمزيالاراناك العامة فجي العسسابة اكرام رغراة اهم عع رم 
أنفه وأنف أمثاله --. ظ 





(1) «الإسلام بين الرسالة والتاريخ» (113). 
(2) نفس المرجع (111). 
(3) نفس المرجع (126). 


9 حي الما 
0 السفر الأول سماه (محمد والصحابة» امت مدص قزلهه 313 104 «مشل 
هؤلاء كانت تسيطر عليهم الغيييات والماورائيات واللازمانيات والكائنات 
المستقرة في العوالم العلياء والتي هي بطبيعتها مفارقة للإنسان. والمخلوقات 
العجيبة المدهشة» مثل الجن والغول والعنقاء» وكانوا يؤمنون بالحسد والعين 
والنفث في العقد والرقى والتعاويذ والتمائم... إلخ. ومن كانت تلك حالتهم 
العقلية والفكرية والثقافية والمعرفية... تشيع بينهم الأساطير والتوهمات 
والتخيلات والقيم اللاعقلانية البعيدة عن المنطقء أو ارتباط النتيجة بالسبب» أو 
المعلول بالعلة» وتتحكم في أفعالهم وإحجاماتهم الخشية الهائلة من المجهول 
المهيب والرهبة البالغة من غضب قوّى لا تعرف كنهها؛ ولذا نراها تؤمن بالصدفة 
والحظ والبخت والنصيب. ولانتشار يقينهم في السحر كانوا يمارسون العمل 
والشبشبة والعكوسات (ج عكس» والففث في العقند وتقرأ في سيرهم أخبارا 
وحوادث مكدسة تؤكد إيما: نهم المطلق مبذه الأمور واعتبارها حقائةً مؤكدةً لا 
يرقى إليها أي شك ومشل ذلك المجتمع الساذج لاعجب أن يتشائم أفراده 
ويتفاءلون ويربطون كافة .: شؤون حياتهم بتلك المعتقدات» "التي 


طااه سين الصواءة فى تظر وين النار كدي : مجتمع خرافاتٍ وسحر 
ولتعود ركيانة!!!, 

وفي اسمن الثاني من كتابه الحذاكوو الذي سماه «الصحابة والصحابة) حدثنا في 
مقدمته أنه كتبه بطريقة موضوعية وعلمية» أتدري ما هو بابه الأول؟ هو الصحابة 
والسب. خصصه لسجل الصحابة الكرام في سب بعضهم بعضًاء والثاني الصحابة 
والقتل؛ أي: قتل بعضهم بعضًاء والثالث الصحابة والمال» خضصه لبيان تبافت 
الصحابة على المال والغنائم والفيء وأنهم أثروا ثراءً فاحشًا تحوم حوله شكوكء 


ل لبو ) 


وأنما يشاع عنهم من الزهد والتقلل من الدنيا غير صحيح بما فيهم العشرة 
المبشرون بالجنة» والرابع الصحابة وتملك القطاعات. 

وذكر أبوابًا أخرى مثل الصحابة والنكاح» وفيه ما يشيب المؤمن لهوله من 
السخرية والاحتقار الدنيء لذلك المجتمع الفاضل الطاهر. 

وف السفر الثالث الذي سماه «الصحابة والمجتمع» تحدث عن أشياءَ كثيرةٍ 
نتيا الضبعابةارالخمي هذا هو ابسحت الموضوعي لدى العنيوعن الآخر! !م 

وفي كتابه «مجتمع يثرب» صور مجتمع النبي يل وصحابته الكرام مجتمع زن 
لساب ومقا فد مجع عضي لا ادل ول أتدي وكا بجني بان 
الشيوعيين مجتمع طهارةٍ وتقوى!!!. 

قال في الكتاب المذكور : اولذلك لم يكن مفاجأةً أن تحفل دواوين الجن 
وكتب السير والتواريخ وعلوم القرآن مثل: اأسباب النزول» و«الناسخ 
والمنسوم) واتفسير القرآن»... الخ بكم هائل من أخبار عن علاقاتٍ غير 
مشروعة مثشل: الاغتصاب والزنا واي ميات وتكاوز الا رامو 
والنواهي الصريحة مثل الجماع في نهار رمضانء وفي الإحرام في الحج وأثناء 
حيض الزوجة أو استحاضتها. وتلك التي لا تصل إلى حد اللامشروعية ولكنها 
تتنافى مع الحد الأدنى من الشعور الإنساني السوي مثل مجامعة جاريةٍ أو زوجة في 
ليلة وفاة زوجةٍ أخرى» وفضح الزوجة لزوجها العنين على رؤوس الأشهاد حتى 
عرفت القرية (يثرب) كلها بالأمر وتصر على طلب الطلاق؛ لأنما لا تطيق الصبر 
على المجامعة والمفاخذة ولا تضع في اعتبارها أن تظل معه ولو لمدةٍ يسيرة عسى 
أن تكون عنته أمراً عارضًاء أو راجعة لعامل نفسىٌ قد يزول بعد قليل!!! 


واعتراف امرأة أو أكثر أنها رأت في الحلم زوجها ركبها وظل يدعكها حتى ‏ 


ارتوت وأنزلت فما الحكم: هل تعتبر تلك جنابة فتغتسل منها؟!! وأخرى تصيح 
بأعلى صوتها حتى يسمعها من يسير في الطريق متمنياً أن تغيب في أحضان فبّى حميل 
وبينهما قنيئة حمر معتقة لتتضاعف لذتها وتزداد متعتها! 00 

وثالثة يروق لها أجير زوجها فترتمي بين ذراعيه ولا تتركه إلا بعد أن يقضي 
لها وطرها فيكتشف زوجها ذلك فيشكوهما! ورجل تأتيه امرأةٌ تبتاع (تشتري) منه 
تمرًّا فبحضنها ويقبلها! 

وآخر وفي المشاعر المقدسة ينتهز فرصة نوم امرأةٍ فيعتليها غير عابئ بحرمة 
الزمان أو المكان, وثالث يأتمنه صاحبه على أهل بيته عند سفره ليراعيهم ويقضي 
حوائجهم فما أن يبعد حتى يهجم الصاحب على الزوجة منتوياً اغتصايها!!! ورابعٌ 
يقابل امرأة كانت بغيًّا فتابت وأقلعت فيراودها عن نفسها! وفبتّى حسن الوجه جميل - 
الطلعة فتن نساء يثرب فأمر به الحاكم فحلق شعر رأسه فازداد بهاءً تنضاعف وَلَهُ 
الشيياصي فشا 000000000000 

وهكذا وهكذا عشرات الصور التي حملتها كتب تلقتها «أمة الإسلام» بالقبول 
والتجلة؛ أي: لا مطعن عليها - تقطع بأن «مجتمع يثرب» لم يتغير لا في قليل ولا 
كثير» وأن العلاقة بين الرجل والمرأة هي علاقة ذكر وأنثى؛ وأنما كانت المحور 
الذي يدور حوله ذلك المجتمعء وأن محمداً بذل جهوداً تفوق طاقة البشر 
ليتسامى ذلك المجتمع بهاء ولكن لرسوخ ذلك النسق الاجتماعي وتجذره 
وضربه حتى الأعماق فيه هذا من جانب - ولقصر المدة التي قضاها محمد بين 
جنباته من جانب - ظل ذلك المجتمع على حاله ولم يتغير إلا بنسبة ضئيلة». وهذه 


. وقال: «وهذا يؤيد فكرتنا التى قلنا مها من أن اتصال الذكر والأنثى كان لديهم 


لفقا لي _--ب- بر ةت) 

من الشواغل الأثيرة حتى اللاتي لا يجدن ذلك متحققاً في واقع الحياة يرينه في 
الحلم». 

وقال: «ولم يقتصر الاحتلام على النسوان بل كان بعض الرجال يحتلم» كان 
ذلك يحدث إذا اضطرته ظروفٌ قاهرةٌ للانفصال عن أنثاه مما يقطع بأن الاتصال 
بين الجنسين كان طقسا يمارسونه يوميّا فإذا لم يتيسر لهم في اليقظة؛ أي: في الواقع 
رأوه في المنام على سبيل التعويض. ولم تكن كل النساء اليثربيات يكتفين 
بالمفاخذة التعويضية التي تحدث في الأحلام؛ بل كان بعضهن يمتلك حسًا 9 
م يرض بما يراه أو حتى يحسه في الرؤية» فكان يبحث عن الزواج أو التكاح بحنا 
دؤوبًا وفي عجلةٍ ولهفةٍ وينق عن الشاب الجلد الذي يروي الظمأ ويعطي المتعة 
ويعرض عن الشيخ الكبير حتى لو كان ذا مال». 

وقال: «ووقوع اختيار المرأتين على الشابين مؤشرٌ واضحٌ على قوة التماس بين 
الذكر والأنثى لديهن وهيمنته على وجداغبن» وأنه الهاجس الوحيد الذي يتمركز في 
بؤرة الشعور». 0 ظ ظ 

وقال: :وهو دليلٌ دامع على أن مسألة الملامسة بين الجدسين في ١‏ مجتمع 
يثرب » مسألةٌ هامةٌ وملحةٌ لدى اليثارية رجالا ونسوة». ظ 0 

ا «وني أحيان أخرى كانت المرأة في ذلك المجتمع لا تكتفي بقدرة 
الرجل على الركوب والمباطئة وكفايته في المجامعة والمفاخذة؛ بل كانت نت تشترط 
فيه أن يكون مليصًا وضيئًا حنى تكتمل لها المتعة أثناء الاعتلاء والامتطاء. كانت 
نزعة معافسة النساء لدى رجال ١‏ المجتمع اليثربي» من القوة بحيث دفعتهم إلى 
تحطيم الحواجز التي أقائغها التعتورصن المقدسة جبراخة وبال تموارنة مدل مين 
يظاهر من امرأته ثم يعتليها قبل التكفير» وآخر يركب زوجته وهي حائض أو 


0 عدت الما ها أ 
305 ع0 الرقة 
مستحاضة» وثالث يطؤها في نهار رمضان. ورابع ينكح امرأة أبيه أو يعاشرها دون 
عقدة نكاحء وبتعبير الخبر اليدخل عليها»» والمملوك الذي يشرع في مفاخذة 
جارية سيده بادا - كالعادة - بتقبيلهاء وقد يحدث العكس: المرأة تسعى إلى أجير 
زوجها ليشبعها ويروي لها ظمأها لعجز زوجها عن ذلك..» الخ. 

كل هؤلاء ذكورًا وإنانًا يعلمون علم اليقين أن الفعل الذي قارفوه حرّمته 
عليهم الشريعة التي بلغها محمد نزعة التلاقي بالآخرء تغلبهم وتقهرهم وتملك 
يرون في ” النصوص المقدسة » إلا قيوداً تحول دون انطلاقهم. ظ 

وقال: (ومما يوّكد ا الالتقاء بالأنثى كان متقدًا عند أبن الخطاب». 
الخطاب يبرا يذ التحري وتجارزوي. 

وقال: «ونظرًا لأن التاء الذكر بالأنثى والأثشى بالذكر طقس يوميٌ من 
ل اباب سي سر يي يي 
أصحابه أن يبيح لهم أن يسيروا في المسجد وهم جنب». ٠‏ 

وقال: إن مفاخذة النسوان كانت لديهم هاجسا ملا يشفل عليهم حواسهم 
حتى ف أحرج الأوقات؟». 

وقال: الأوهذة نكل فجبيب بتاع بأذ اننا كان منتشرًا في المجتمع اليثربي وم 
تفلت منه الشابات حديثات السن, المخدرات في البيوت»). 

وقال: «الأمر الذي يدل على انتشار تلك الظاهرة في عوالي المجتمع اليثربي 
وأسافله ويفسر لنا لماذا كانت الشابة حديئة السن تفعل ذلك؛ لأنها كانت ترى 


وَمَوَةٍ وم مر كام قد ظ 509 
بعينها أمها وزوجات أبيها وعماتها وخالاتها يفعلن ذلك ...) 
وغمز و”مز في كتابه «النص المؤّسسس ومجتمّعه) في النبي يَكلةِ وفي زوجاته 
وصحابته الكرام. مما لا يتسع المجال لدكرة: 
وخصص تركي علي الربيعو كتابًا كاملا لبيان أن العنف والمقدس والجنس 
مترابطون في 0 وأن عدم أمانة الله في ف 0 وأن اسيناف دلي 
سماأه العدف النقدين 
الخلفاء الرإشدون: ا ظ 
نخصص هذه الفقرات لما تقيأ العلمانيون به في حق الخلفاء الراشدين خاصة. . 
قال القمني: «رغم أن كبار السلف الذين يرجعون إليهم مثل (أبو بكر وعمر 
ل 
وفرائض بحسابات مصالح تغير تغير الزمن» وما مضى على رحيل نبيهم سنوات»””'. 
وذكر أنه جرى اتفاق بين عائشة وحفصة للعمل على ما في مضلحة والرهيا!, 
وجعل دولة النبي كَكْةِ ودولة الخلفاء داخلة تحت منظومة الاستبداد الشرقي7). 
وقال عن تاريخ الخلافة الراشدة: ١لأنه‏ كان حكمًا ثيوقراطبًا عسكريًا كان 





(0) «العنف والمقدس والجنس» (116). 
(0) «العنف والمقدس والجنس» (116). 
(3) «شكرا ابن لادن» (228). 


(4) نفس المرجع (243). 
(5) «انتكاسته» (202). 


هو الديكتاتورية الكاملة)”"". 

وقال: «رغم أن هؤلاء الأولين الراشدين بالذات وبالتحديد هم أول من غير 
وبدّل وخالف النصوص مباشرةٌ وبوضوح علنيٌ لمصالح الناس أحياناء ولمصالح 
الكماء ا اشعسة أعانا ار 

وقال عن سياسات أبي بكر وعمر وعثمان: كانت كلهن] مزاع غيل التدنيا 
ولحوقًا , بمتغيراعها6””'. ظ 

وقال: «وتذلك لم تكن الخلافة الى يترة! ]لان لايرو سنن 
بكر وحتى انتهائها سوى خلافة عنصرية لعنصر سيد أضفى على سيادته ثوب 
الدين كمظلةٍ شرعية لفساده السياسي والديني والإنساني والأخلاقي»”*)» وذكر أن 
الخلفاء الراشدين لم يفوا بالوعد””**.. ظ 

وقال خليل عبد الكريم : «وقد بدأ الاتجار بالإسلام مبكرًا في سقيفة بني 
ساعدة» بعدها أخذت هيئات المنتفعين به تتوالى الواحدة إلى الأخرى طوال 


الأربعة عشر قرئًا تحت عناوين مختلفة»”6. 


أبو بكر الصديق:. 
كان لأبي بكر الصديق الصحابي الجليل - عن رغم أنف سيد القمامة - 





(1) «أهل الدين والديمقراطية» (127). 
(2) «شكراابن لادن» (156). 
(3) «شكرا ابن لادن» (107). 
(4) «أهل الدين والديمقراطية» (184). 
(5) «شكراابن لادن» (287). 
(6) «الأعمال الكاملة» (186). 


مساوم وتزق البلا 6 ظ للق ٠‏ 


قال القمني: «أين تضع فظاعات جيش أبي بكر الصديق مع المسلمين الذين 
خالفوا بيعته وامتنعوا عن أداء الزكاة إليه والوحشية التي عومل بها الأسرى؛ مسن 
تحريق بالنار مقموطين إلى الإلقاء من شواهق الجبال إلى التتكيس في البارء وهو 
من حكم بحسبانه خليفة رسول الله وباسم الله وحاز من تراثا قدسية عظمى؛ 
حولت مواقفه وتصرفاته وأقواله إلى سنة. ..» إلى أن قال: «لكن الرؤية المتأنية 
الفاحصة وراء تلك الأهوال التي حدئت للمسلمين على يد حكامهم المقدسين لا 
يمكنها أن تفهم ما حدث إلا على ضوء متطلبات السياسة» فهي مما لا يبرره أي 

حسٌ أخلاقيٌ ناهيك عن أي دينٍ» 0 

ووصف نخحلافة أبي بكر بالانتهازية المبكرة» وقال: اقل سمح _- الانتهازية 
طبيعة النص المقدس نفسه» وهذا طعنٌ في الدين نفسه. 

وقال: «فقد تولى 5 بكر الخلافة في السقيفة دود شورى 58 العذنف. 


وكان مسري ف 


5 يجدوا رسيلا امير عر ظلاك 0 


وأنه كان هدف أبى بكر بحروب الردة إخضاع معارضين له بالقوة» وارتكب 





(1) لشكرا ابن لادن» (100). 

(2) «أهل الدين والديمقراطية» (121). 

(3) اشكرا ابن لادن» (277): 

(4) «شكرا ابن لادن» (219-213) و«أهل الدين والديمقراطية» (179). 


مجازر بشعة كالتنكيس في الآبار والإلقاء من شواهق الجبال والحرق بالنار©. 

. وزاد الكذوب فافترى أن أهل الردة كانوا يجمعون الزكاة ويوزعونها على 
الفقراء التزامًا منهم بهذا الركن الإسلامي. وزاد: «كلا لم يعفها ذلك من جز الرقاب 
و الحصد بالسيف والإذلال بالسبي لنساء وأطفال مسلمين ومسلمات)206.: 

وذكر سيد القمامة أن أبا بكر فرض نفسه أميرًا على العرب ووصف خلافته 
بديكتاتورية كاملة المواصففات(3) 

وأنه مارس عنقا غير شرعي على المسلمينء وأنه قسام تنصفيات آل بيت 
الرسول يكو وأنه قام بعدة عمليات اغتيال. ظ 

ونحا نفس المنحى محمد الشرفي حيث ذكر أن أبا بكر إنما قاد ومعه جل 
الصحابة حروب الردة من من أجل مصالحهم الخاصة ومصالح قبائلهه””» وأن 
حوب الردة كانت سياسية لاد هدفه تركيز سلطة أبي بكر وتيت نفو 
وأنها كانت لبوسًا دينيًا لاختيار سياسيٌّ بن 

وزاد أنه ابتدع هذا الحد لمعاقبة اناري الساعيو وقال* «وقد سانئد 
أبا بكر في هذه الحرب ضد المرتدين جل رفاقه»””' ويعود السبب في ذلك إلى 





(0) «شكرا ابن لادن» (214). 

(2) «أهل الدين والديمقراطية» (179). 
(3) «شكرا ابن لادن» (289). 

(4) «شكرا ابن لادن» (289). 

(0) «الإسلام والحرية» (76). 

() نفس المرجع. 

0) أي: الصحابة. 


لا ل ب ل يق ق) 
مصالحهم الخاصة ومصالح قبائلهم وعشائرهم ومصالح الدولة التي كانوا بصدد 
إنشائها وتكوينها»”'2. ومناقشة هذه الشبهات ليس من همنا الآن» وإنما نقصد 
عرض آراء العلمانيين في الإسلام وعلمائه؛ لكني أكتفي هنا بشهادة علماني كبيرٍ 
على هذاء فقد قال الجابري: «وقد حارب أبو بكر الصديق المرتدين؟ لآم كانوا 
من هذا النوع (أي: خيانة الوطن) امو 
الانصياع لها)”2. ٠‏ 


ميزين الخطظات: 


9ب-_ 110 1 22711 
حاول رشوة العباس من أجل الموافقة على الخلافة» وفشلت المحا ا 


ا وأنه 


عثمان بن عمان: 

قال محمد الشرقي عنه: (اتسمت خلافته بمحاباة ذويه وبسوء التتصرف في 
الأمؤال العفومة: وأنه كان يقترض من بيت المال مبالغ ضخمة لم يكن يسددها 
في كل مرة»”* وأساخدم» الخزينة العامة فالالفية وعائلته بلا رقيب أو 
عدبي "اعنم رع فودة عثمان بالاضطراب في حكمه””'» واتبمه محمد بو 





(1) «الإسلام والحرية» (76). 

(2) مقال التأصيل الثقافي لحقوق الإنسان . مواقف (66)» ص: 72. 
(3) «شكراابن لادن» (288). 

(4) اشكرا ابن لادن» (289-288). 

(5) «الإسلام والحرية» (185). 

(6) «الإسلام والحرية» (186) هامش. 

(7) «الحقيقة الغائبة» (29). 


رهس لل سس قي ال 
بكري بأنه تعهد بأنه سيحكم بسنة الله ورسوله لكنه نقض وعده فتم قتله70©. 
مر واتبمه بدفع الأموال الباهظة لقرابته(» وأنه طرد الصحابة 
الفقراء”3 وأنه آوى أعداء النبي”" » وأنه ضرب عددًا من الصحابة ضربًا شديدا 
لما خالفو:. ظ ظ 0 شْ 

وقال أيضًا: الا تعرف أين تضع سلوك الخليفة الراشد عشمان في تحويق 
المصاحف ولا نهبه مال بيت المسلمين وتوزيعه على أحبائه وأهله. ثم قمعه كل 
من اعترض على قراراته بكل عنفي كما فعل مع عبد الل بن مسعود حبيب رسول 
اله الذي أوصى بحبه» وكيف سبه علنًا سبًا قبيحًا وضربه حتى كسر أحد أضلاعه: 
دمنع عن ععاءه ثم جلده بالسياط عندما قم بدفن سحا جلي لي كان معارضا 
لعثمان هو أبو ذر الغفاري)67. 0“ ظ 
عائشة إه المؤمنين: ‏ 

قال القمني: : اوأيضًا لا تعرف أين تصنف سلوك عائشة بدت أبي بكر التي 
اشتغلت بالسياسة والفتوى كأرملة للنبي» وقامت تحرض الناس ضد الخليفة 
عثمان عندما أنقص من عطائها واتهمته بالكفر اللصريح مستثمرة وضعها كأء 
المؤمنين تناديهم: : اقتلوا نعثلا فقد كفر. ولا موقفها من الإمام علي عندما اتهمته 





(0) «تأملات في الإسلام السياسي» (70). 
(2)«رب الزمان» (192- 193). 

(3) نفس المرجع (183). 

(4) نفس المرجع (194). 


(0) نفس المرجع (194- 195). 
(0) «شكرا ابن لادن» (100). 


م سر و هه و ناز 8د 59 ركاق 


بدم عثمان وخوضها ضده حربًا مزقت صفوف المسلمين ومات حول جملها 
ألوف المسلمين وما سلم شأن معاوية معها إلا عندما سدد عنها ديونها ودفع لها ظ 
ثمانية عشر ألف دينار»”"©» وكل هذه أكاذيبٌ وافتراءات تلائم قمامة القمامي. 
أبو هريره: 

ذكر عبد المجيد الشرفي أن سيرة أبي هريرة زمن معاوية لم تكن رمرًا 
للاستقامة ,20‏ 
إبن عباس: 

اتهم عبد المجيد الشرفي عبد الله بن عباس بوضع الحديثء وقال: (وموقفه 
حين ولاه على على الكوفة أبعد من أن يكون مشرقًا”'» وأكد أنه لم يكن شاهدا 
موثوقًا به على أحداث فترة الوحي)**ا 

واتهم فرج فودة ابن عباس باختلاس المال”*'» اعتمادًا على رواياتٍ لم يشغل 
نفسه بالنظر في صحتها؛ لأنها ما دامت تخدم مشروعه في أن تطبيق الشريعة محال 
وأنه لا يجلب إلا الفتن والمصائبء بل زاد واتهمه بأنه سرق مال بيت المال 


واستجار بأخواله حتى عاد إلى مكة وأوسع على نفسه منه '*). 





(1) لشكراابن لادن» (101-100). 

(2) «الإسلام بين الرسالة والتاريخ» (126). 
(3) «الإسلام بين الرسالة والتاريخ» (126). 
(4) نفس المرجع (127). 

(5) «الحقيقة الغائبة» (27). 


(6) نفس المرجع (27). 


وهو ينقل الأفكار المكذوبة من كتب التاريخ كأنها في صحيح البخاري 
ومسلم بالنسبة لنا نحن المسلمين. 

وزاد فأكد أنه ليس في قلبه ذرةٌ من إيمان؛ لأنه لم يخشع ول يتب”). وتساءل 
الملعون: هل نأتمن على ديننا من لم يؤتمن على دنيانا؟””» واتهم ابن عباس وعامة 
الصحابة بأنهم نكصوا عن حمل أعباء العقيدة!©. 

وذكر نصر أبو زيد أن أكثر الروايات المنقولة عن ابن عباس مشكول في 
صحتهاء بل وموضوعة., وزاد أن وضعه في قائمة الصحابة كانت جزءًا من محاولة 
النظام العباسي الاستناد إلى مشروعية فقهية معرفيةٍ إلى جانب مشروعية النسب 
لمواجهة مشروعية الشيعة التي جعلت عليًا هو الوصي والإمام الحقيقي”*'. 

فعبد الله بن عباس ليس صحابيًا جليلاء بل هو صنيعة سياسيةٌ من قبل النظام؛ 
ورواياته كلها موضوعة مكذوبة ثم يقرر في خفةٍ لا يحسد عليها أن مثل هذا النقد 
الذي سماه بالتاريخي هدفه هو أنه يحفظ للتراث نظارته وحيوته؛ ويمكنه من 
استعادة الحيوية والنظارة والتجديد. ويحمي هُويّة الأمة» هكذا قال أبو زيد57) 

اي ا 0 9 كمثلٍ ليطن إِدْ مَالَ لِلاضئن 


ا ل آذه 


أحكفر فلَماكفرٌ_فَالَ إن يرىة نلك إِيْه أَحَافُ أَمَه رس مين ا . 





(0) نفس المرجع (28). 
بياخ 01 
(0) نفس المرجع (29). 
)4( «الإمام الشافعي» (79). 
)5( (الومام الشافعي» (1 8). 


ل سر وه ول و دسل بن وات 
ا 8ل هه 
إسامة بن يزيد ومن معه من الصحابة: 

قال القمني: : افهذه حملة أسامة بن زيد لم يكن لها من غرض سوى القتل 
والتحريق والعودة بالغنائم الممكنة وإرهابا للروم؛ لأن الإرهاب كان أحد أعما.: 
ادغو ووسائلها إل النص01. ظ 0 
عثمان والربير وأبو بكرووية وعبه الرحمن بن عوف: . 

همهم فرج فودة بتكديس ثرواتِ ضخمة مع اج كرو بنكو بحيب 
زعمه قبل الإسلاه”*» مع أنهم كلهم كانوا أثرياء في الجاهلية. 

وقال: 0 
إلا بجهد مجهد وجهيد)””* 
عطارد بن حاجب بن زرارة: 

وهو خبطي وفدجي تم ل لني 8 
لوو 00 
حيوان لا يستطيع الكلام» لذلك تسمى الحيوانات عجماوات» فهم أفضل من 
الحيوان؛ لأنهم يعرفون كيف يتكلمون» بينما الحيوان لا يعرف كيف يتكلم!! ولا 





(1) «شكرا ابن لادن» (192). 
(2) «الحقيقة الغائبة» (25-24). 


(3) نفس المرجع (25). 


يفوت ملاحظ تركيز آيات القرآن على السمع والاستماع والاحتفاء بالبلاغة 
والبيان» وكيف أن الكلام هو منحة ربانيةٌ للإنسانية وجعلنا له لسانًا وشفتين: 
كانت كل ثروتهم هي الكلام الذي هو كنز حضارتهم. وقال ابن زرارة فخره 
الكاذب دون أن يوقفه النبي كَةِ أو يقول له: كذبت يا هذاء لجأ النبي إلى الأسلوب 
القبلي ذاته لكنه الحاسم....» إلخ كلامه "". 

فتواطاً الكل على هذه الجريمة: اله والرسول والصحابة». ف نظر القمني. 

الذي أدهشني في القمني وطار بلبي براعته في اختيار القمامة المناسبة» مما يؤكد 
ويدل دلالة قاطعة على خبرةٍ واسعةٍ في التقمم» يستحق عليها جائزة نوبل للقمامة؛ 
وزاد فقال: (كذب التميمون وبالغوافي فخرهم)”2. إلى أن قال: «فأشهر الوفد 
إسلامه بعد اقتناع بعلو الصوتء أي أنهم انتقلوا من مرحلة المباهاة والمفاخرة إلى 
انتكاسة لا تريد الاعتراف بالجبن عن المواجهة, بل إعلان الاقتناع بالدين الجديد 
الذي لم يعلموا عنه شيئًا بعد!!2””. كذا قال وعلامات التعجب منه. 


سخر من أولئك الصحابة الكرام ؛ لأنهم بزعمه سبب إسلامهم هو علو الصوت 
سي 

مم يجد سيد القمامة من يسخر منه إلا أولئك الرجالء الذي تراب حافر حمار 
أحدهم خير منه» وترك رفاقه الشيوعيين الذين قتلوا ونهبوا وهجّروا وأبادوا د ل 
ومجتمعاتٍ وعرقياتٍ بأكملها في الاتحاد السوفيتي وألبانيا ويوغوسلافيا وغيرها. 
ولم نره حرّك ساكنا عن التاريخ الأسود لأحباره ورهبانه» ول يتحفنا بكتاب يحلل 
فيه نفسية كهنته المتعطشة للدماء والقتل والسلب والنهب. 





(10) «(انتكاسته») (127). 
(2) «انتكاسته» (128). 
(3) «انتكاسته») (130). 


وموؤدهتمه هرا لإثلاز 8د 


او مر اه عي 
يرفع شعار العقلانية والتقدم والحرية أن يفسر لنا سر الانقلاب المفاجئ من 
الماركنينة المتحدة اللتبقاكة للدفاء إل للدراق الية لامبريا ياليية الجشعة الانتهازية؟ 
الجواب نتركه لسيد القمامة. 


علماء الإاسلام: ‏ 

ويسميهم نصر أبو زيد وخليل عبد الكريم وآخرون عبادة النصوص» وكهنة 
النضيو صن : وسخر منهم القمني وسماهم بد يالك يدل بدن أبيعاارين 
ارقو ْ كن لدي 

وقال القني: ابل لد شارك فقهاء أنفسهمفيالاحتبال ل أحكاء 
ذه عليه كلاهما السلطان والفقهاء» ل 


وقال: : إن تتجاوب الفقهاء كان مع رغبات السلطان حنى اخترعوا ل 
الما امقر لسو سا ات 





(1) «الأنسنة والإسلام» (147). 

(2) «انتكاسته») (41-40-39-38). 

(3) «الأعال الكاملة» (204). 

(4) «شكرا ابن لادن» (107) انظر (160) منه. 
(5) نفس المرجع (107). 


060 ار 
ووصموه بالرافض المعطل المرتد الكافر»""أ 
ظ وقال عن الفقهاء: افدافعوا عن خلفاء ء ضربوا الصحابة وجلدوهم وركلوهم 
الوا ووب سد 
حتى سوط عثمان» وتكسيره ٠‏ أضلاع الصحابة إلى تقطيع أوصال المفكرين علنًا 
وسلخ جلودهم بفتاوى فقهية سحقت كرامة بني آدم)”*'. 

وفي كتابه «أهل الدين والديمقراطية» صب جام غضبه على العلماء الرسيييين 
وغير الرسميين» واتهمهم بأبشع النعوت» ووصفهم بأخس الأوصاف. والكتاب 
يتلاطم كالأمواج من مثل هذاء أقتصر هنا على قوله: الإن صناع الحضارة لم يكونوا 
من رجال الأديان السماوية الثلاثة؛ بل كانت الحضارة أنشط قبل ظهور إكليروس 
الأديان السماوية, ثم إن التحضر الحديث لم يحدث إلا بعد التخلص من سطوة 
الكنيسة» ولم يحدث لبلدٍ إسلاميٌ واحدٍ سوى تركيا(ة » التي تحركت مع أتاتوراك 
00200 . إن الحضارة والتقدم م يقم بهما يومًا رجال الدينء بل كانوا دومّا 
معطلا وقامعًا ومانعاء والموت ضروري للتطور؛ لأنه لولم يكن هناك موت لما 
لامعا اا اللطبرييني سين اكير لضي هامرم 
الحديعييي؟"؟ أى الندين لابيدانن إلا ادق والقطيعة مع الدين تعنى 
الحضارة والتقدم!!! :وقال أركون: «دوو الفتهتاء رالعلماد هون اتات 





() نفس المرجع (108). 

() نفس المرجع (109). 

(0 لم يحدث لتركيا إلا بعد تطليقها لأمثال القمني وصعود حزب العدالة والتنمية الإسلامي. 
(4) «أهل الدين والديمقراطية» (69). ظ 


لد دم 3 ون بود 
لكا لط ل .| 
. الموجودة من أجل الحفاظ على امتيازاتهم)'"2» واتهم الفقهاء بالتلاعب بالخطاب ‏ 
الروك 

وده إن إذائعة النقهاء أنيلة المداه من ظريق الث العلمن ؛ لانم يكقلون 

ل ا ا 0 الا 141 عت 

عقبة في اتجاه التقدم”” » ووصف العلماء بالخضوع والعجز والانتهازية “. وذكر 
عبد المجيد الشرفي أن الققيناء نينا كائوا بنداقعون عن مصالحهه “واعه 


غ062 
الامام الشافعي: 


حظي الإمام الشافعي باهتمام نصر أبي زيد كثيرًا وخصه بكتاب مفردء ملاه 
طعونًا في الشافعي رحمه الللا. ظ 

واعتبر أبو زيد أن دفاع الشافعي عن عربية القران» و ل وه 
انحياز إيديولوجي لقريش فقطء وأنه دفاعٌ عن نقاء لغة قريش وتأكيدًا لسيادتها 
وهيمنتها على لغات اللسان العربي» والحقيقة أن هذا الموقف لا يخلو من انحياز 
إيديولوجي للقرشية التي أطلت برأسها أول ما أطلت بعد نزول الوحي في الخلاف 
حول قيادة الأمة في اجتماع السقيفة7. إذن: فالمسألة كلها صراعٌ إيديولوجي 


(1) «تاريخية الفكر العربي» (179). 

(2) «نحو نقد العقل الإسلامي» (158). 

(3) انحو نقد العقل الإسلامي» (238- 229 
)4( «الفكر الإسلامي» (261). 

(0) «الإسلام بين الرسالة والتاريخ» (151). 
(6) «الإسلام والحرية» (73). 

(7) «الإمام الشافعي» (95). 


وسياسيٌ للهيمنة» واء ويه 
بممارستهم القمعية ضد جماهير المسلمين؛ ليعود بعد صفحتين فقط ليناقض نفسه 
فيقرر منافرة الشافعي للنظام العباسي (98)» واتهمه بالنزوع العصبي (97). 
وبالتشدد وتكليف ما لا يطاق (100)» وأنه منحارٌ للعلويين (59)» وأنه كان جزءًا 
من النزعة القرشية شية التي أرادت الهيمنة على المشروع الإسلامي (56)» وأنه صاحب 
نزوع قرشي عروبيٌ (67)» بل وشعوبي (109-108) .وأنه جعل من عاذات 
قريش وأعرافها ديئًا ملزمًا للناس كافة (69)» واتهمه بالمغالطة. (151): وبيخلط 
المفاهيم واضطراب المصطلح (151) وبالتلفيق (180). وأنه كان يناضل من 
أجل القضاء على التعددية الفكرية والفقهية (180). واتهم الشافعي بالتناقض حين 
ابسن اللنننة وجا (4138 وبالفضية الغرية القرشي: (133): 





وقال: «والحقيقة أن تناقض الشافعي المشار إليه نابعٌ من سيطرة 
الإيديولوجيا» (135). وأن له فكرًا تلفيقايتدسم بالتردده يحاول التوفيق بين 
جين على أساس إيديولوجيٌ (129). 

وده أن أ! زيد يصنف الشافمي انطلاًا من منطلق إيدبولوجيّ حقيرٍ ودنيء 

فالشافعي في نظر العلامة أبي زيد شعوبيٌ يدافع عن الإيديولوجية العلوية, 
ولقد أنصفت محكمة القاهرة النزيهة الإمام الشافعي وانتقمت له. 

قد يتساءل القارئ: ولماذا كل هذا عن الشافعي؟ 

ذلك لثلاثة أسباب رئيسيةٍ في نظري: 

أولا: : لأن الشافعي كان ضد علم الكلام؛ وخاصة المعتزلة» وهذا طبعًا شيءٌ 


يغضب أبا زيد وإخوانه. 


موقن هكةالإإشلاز د 
فلا يفتأ العلمانيون من التعلق بالمعتزلة وابن رشد ويعتبرون أنفسهم امتدادًا 

حارج العقادو 

ولخبرتي - والحمد لله - بمذاهب المعتزلة سأخص هذه المسألة بكتاب مفردء 

أعني المعتزلة والتوظيف العلماني؛ لنبين فيه أن تعلق العلمانيين بالمعتزلة هو كما 

قال الله تعالى: ف( وين كرأ تلمكا بفَيعَة المكاث 1 حَوَح إِذَا جساء ه, 


سس عور وال 


يذه سَيِكووََدألهندم َوفَّحهُ صاب وله ريال لساب (5) 6 [النور]. 
منهجيةً لقراءة النصوص الدينية» وهذا يقطع الطريق على المناهج العلمانية النقدية 
الحديثة. 
تالكا لآن القافنى قرويخهة النينة تقر اموستكا سا عن ار أى الممر عفد 
العلماء كافة بما فيهم الأحنافء وأنها المصدر التشريعى الثاني يعد القرآن. ولفرط 
جولة كلة أن العاف عو ضاخ :هذه الأطروسة الى سيت أرقاكي | لأ ريك 
فهذه ثلاثة أسباب وجيهة» كل واحدةٍ كافية لوزعاج نصر أبي زيد حتى يفقد ' 
صوابه واتزانه» فينطلق مشككًا لافظًا التهم هنا وهناك» ولو كانت غير منطقيةٍ ولا 


معقولة» المهم أن يقول شيئًا ولو كان تافها. 


أبن نيمية: ظ 
تاليفية الرسات الوه عتة القحصن التمعى الفردى العسةوان بطيته. . 
شْ والمسرحي الابعرات 3 


(1) «الإسلام والانغلاق اللاهوتي» (116)» وانظر: (112) منه. ْ 


المجتهدون الجدد: ظ 

الإذا كان فقهاؤنا وعلماء الآمة ببذه الأوصاف الشنيعة التي ذكر العلمانيون 
فهم ليسوا أهلا للتحدث باسم الإسلام, فإن الجدير ببذه المكانة هم العلمانيون» 
حسب ما قال هاشم صالح تبعًا لعياض بن عاشور. 

ذكر منهم محمود طه والعشماوي وأركون وعبد المجيد الشرفي وغيرهم''". 

و[ تلان حب الفقرق: الا عفر بعاحة إلعلعاء النقنه و الاصول والتفسير 
ممن وصفوا بالراسخين في العلم» بل هناك راسخون جدد. قال: «أما الراسخون 
في العلم اليوم فهم أخصائيو تاريخ الأديان المقارن» والسسيولوجيا الدينية» وعلم 
النفس والهرمنوطيقا (غلم التأويل)» والأنثروبولوجياء والألسنية» وطبعًا النحو 
والبلاغة.. »إلخ20» حقًا إنهم راسخونء لكن في الضلال والكفر. ‏ 

وقال هاشم صالح تبعًا لعياض بن عاشور: «ينبغي علينا أن ننزع المشروعية 
عن طبقة العلماء التقليديين الذين يحتكرون تفسير القرآن؛ أي: كبار الفقهاء 
ورجال الدين الإسلامي» فالمجتهدون الجدد في الإسلام من أمثال عبد المجيد 
الشرفي وسواه ينبغي عليهم أن يحطموا الجدار الكهنوي» جدار الكلام الرسمي 
المأذون عن الدين. ففتح باب الاجتهاد من جديد لا يمكن أن يتم بدون ذلك. 
وعندئذٍ يمكن لكل مسلم أن يرتفع إلى مكانة المفسر لكلام الله ولا يعود بحاجة 
للعودة إلى رجل الدين في كل مرة»0©. 





(0) «الإسلام والانغلاق اللاهوتي» (312). 
(20) «الحوار المتمدن» العدد: (690) (2003/ 12/ 22). 
() نفس المرجع (314). 


م سر و هه هعون لدت د آ 325 
الاساميون: ‏ 

ته أغلب كتابات العلمانيين تجاه الحركات الإسلامية والصحوة الإسلامية 
بالأحكام المسبقة وبَهَمٌ إيديولوجيٌ إقصائي» يترجم عند بعضهم إلى سيل منهمر 
ظ من الشتائم والسباب التي تنبئ عن ضحالةٍ في الفكر وهشاشة في الديمقراطية 
والعقلانية التى يدعونما. 

وحسب العلماني تركي علي الربيعو فإن التيار الذي يمثله كل من رفعت 
السعيد في مواقفه الإيديولوجية المتشنجة من ما يسميه ب «الإسلاميوية» ومن فؤاد 
زكرياء وباللأخص كتاب «الصحوة الإسلامية في ميزان العقل» الذي استفاض فيه 
بالتهكم على الإسلاميين ولباسهم وسلوكهم المتخلف...إلخ؛ كذلك سعيد 
العشماوي في كتابه عن الإسلام السياسي الذي يندرج في إطار رؤيةٍ رسميةٍ 


وإيديولوجية للحركات الإسلامية» وهذا على سبيل المثال لآ الحصر. 
والأحكام المسبقة الجاهزة التي تقوم على نفي الآخر واتهامه وإيداعه المصحات 
التقشية) وهذا ما يتناف مع الدعوة إلى الإصلاح والديمقراطية حيث الديمقراطية 
بأسيط تعريفي لها هي الاعتراف بالآخر””ا 

في مكانٍ آخر من كتابه يحدثنا الربيعو عن الفرضيات السائدة حول تفسي, 
الظاهرة الإسلامية» فيذكر: الفرضية التاريخية والفرضية السوسيولوجية. 

وهي بحسبه (لا تقود إلا إلى الإدانة والنفي» فالفرضية التاريخية التي تنسود في 
أدبيات علم اجتماع المعرفة تعرو انتشار الحركات الإسلامية المعاصرة إلى فشل 


(1) «الحركات الإسلامية» (261-260). 






ار 

المشروع القومي العربي اليساري. هذه الفرضية تظل محكومة بالتطورية الثقافية: 

التي ترى في الدين مأوّى للعاجزين» وهي فرضية أقل ما يقال عنها: إنها باتت 

متجاوزةٌ في حقل الإناسة منذ زمن بعيد؛ انيت اتسرتران البحريع الإضيان 
مع المشروع الناصري في عز مجده! . ا ا ا 

١‏ أما الفرضية السوسيولوجية فهي الأخرى محكومةٌ بإشكالية ماركسية 
إشكالية المجتمع الطبقي» فهذه الفرضية تربط انتشار الحركات الإسلامية بغياب 
المجتمع الطبقي» وتراهن على زوالها بتبلور هذا المجتمع؛ فالدين عبر هذه 
الفرضية؛ هو الآخر وَهْمٌّ ينتمي إلى حيز اللامعقول)7) 

وقال العلماني المغربي عبد الرحيم لمشيشي في كتابه «الجهاد) (13) عن 
الإسلاميين: (إن كتاباتهم تنضح بالحقد والكره؛ بل والدعوة إلى ارتكاب الجريمة 
والقتل» وفي كل خطبهم ومواعظهم لا تسمع إلا دعوات الحقد على الغرب 
وضرورة قتل اليهودي والمسيحي وكل من هو مختلفٌ عنهم في المذهب أو في 
الدين»”* 0 ظ 

ووصف أركون الإسلاميين بالإسلام السلفي الراديكالي المغرق في طقوسيته 
الشعائرية» والإسلام التبسيطي الدوغمائي””» والأصولية الإطلاقية الإرهابية 
المطيوة كل وقال: الماذا نشهد في نباية هذا القرن العشرين الصعود الضخم 
لإسلام مغلت ودوغمائي ومتعصب وأسطوريٌ؟ هذا هو السؤال الضخم الذي لا 


(0) «الحركات الإسلامية» (01295 

(2) «الإسلام والانغلاق اللاهوتي» (95). 

030 (نحو نقد العقل الإسلامي» (267). انظر: (247- 312) منه. 
(4) نفس المرجع (269). 


لكا د ١‏ ل 
. ينمه إليه أولئكك المختصون والإيديولوجيون الانتهازيون الذين يملؤون الجو 
بثرئرتهم عن الإسلام» "برقال «ولكن بما أن رجال الدين يرخون لحاهم 
وذقونهم فإنهم يو«مون الناس بأن القدرة الولهية ما من خلالهم»"”. 

هكذا يقول ابن السربونء فهو ينخرط في المشروع العلماني القائم 557 
المغالطات المكذوبة والمصطنعة ليبني عليها ما بعدهاء ولإثبات صحة المشروع 
العلماني ومصداقيته ولو بالأكاذيب. ‏ - < 

فليس في يد العلمانيين حججٌ عقليةٌ تجاه الإسلاميين ! إل الانمامات مسد 
والشبه المفبركة؛ لأخبم عاجزون عن تقديم نقد علميّ رصينٍ للمشروع الإسلامي. 

في ظل الفشل الذريع لمشروعهم لا حيلة أمامهم إلا السب والشتم والطعن 
والتخوين واصطناع الأراجيف. 

وقدتحول الله 006 ذوي الأصول الماركسية إلى ره من 
المداحين والمتملقين للسلطات لتحريضها على مزيدٍ من التتضييق على 
الإسلاميين؛ أو لنقل التحريض على نوع من الديكتاتورية» عبر التترس خلف ستار 
قطع الطريق على أعداء الديمقراطية» أما سيد القمامة فقد ملأ كته سبًا وطعنًا 


لض بحم 20) 
وتحقيرًا وسخريه 5 


ويسمي الصحوة الإسلامية: ل ل لل 





(1) «الفكر الإسلامي» (78). 

(2) «قضايا في نقد العقل الديني» (240). 

(3) انظر: «اتتكاسته» (41- 42)» و«الأسطورة والتراث» (15-14). 
(4) «انتكاسته») (9). 

(5) «انتكاسته») (47). 


اس 


والصحوة لا بارك الله فيها("/. 

ولافرق عنده بين معتدلين ولا متشددينء فالكل دنيءٌ وحقيرٌ ودمويٌ 
وإرهابي. قال عن الزرقاوي وابن لادن وهاني السباعي والقرضاوي ومهدي 
عاكف وفهمي هويدي: «كلهم في الدموية سلة واحدة»”*» وقال عن القرضاوي 
إن هذا الرجل متاجرٌ بدين الله ضد مصالح عباد الله يفني بالمطلوب مأجورًا في 
الدنيا وفراديسها وقصورها الغناء الفوارة قبل الآخرة ونعيمها»””'؛ وسماه كاهن 
الإخوان الأكيب ©. 

وقال عن التيار الإسلامي عمومًا: اكان نكبةٌ على البلاد والعباد” لوانتو كان 
تدميرًا حقيقيًا للعقل المسلم»©. 

وقال عن هيئة علماء المسلمين العراقية المجاهدة تحت عنوان: هيئة علماء 
الإرهاب: (إن هذه الهيئة تحرك خيوط الجريمة المنظمة في العراق؛ وإن أعضاء 
تلك الهيئة هم المجرمون الحقيقيون وراء ما يحدث في العراق» وإن محاكمة 
هؤلاء هي البداية الصحيحة لوة قف العنف في العر اقق700. 





(0) «انتكاسته» (33). 
(2) «انتكاسته» (49). 
(3) «انتكاسته» (32). 
(4) «انتكاسته» (69). 
(0) «انتكاسته) (32). 
(6) «انتكاسته» (2 3). 
(7) «أهل الدين والديمقراطية» (141). 


قفن لإتكاز يد #ل رتك 


في حين دافع عن موقف السستاني””'» بل ودافع عن التبشير المسيحي واعتبره 
حما؛ لأنه سعي وراء الدعوة الصادقة والثواب الأعظم”*؛ وأما علماء الإسلام 
فهم أعداؤه الدائمون» قال: «إذا كان هؤلاء يصفون أنفسهم بالعلماء فبماذا نصف 
لحي 
ظ أكثر محمد الشرفي من اتام الإسلامبين سشتى ألقاب التسفيه والعضليل 
والازدراء في الفصل الذي عصافنة [الأصنولية الأفلافية*”*. 
حقيقية) 1 


واعتبرهم كارثة 


ع 


وقال على حرب: إن المركات الإسالاية عي ينها برادة للد ؛ أي أن 
العافت شاض ونورة فلي 17 

وملاً عبد الوهاب المؤدب (القليل الأدب) كتابه «أوهام الإسلام السياسي"» 
طعنًا وسبًا وشتمّاء وكنت أظن أنني سأعثر في هذا الكتاب على الأقل على شبه 
تحليلاتٍ علمية بروح علمية نزيهة» إذا بي أفاجأ بقاموس سبابٍ وشتائم وتوزيع 
الاعامات هنا وهناك؛ فكل الشر في الإسلاميين وكل بير فيهم» 58 0 معدن 
الباطل والشر وأصله». . 





(1) نفس المرجع (148). 
(2) نفس المرجع (129). 
(3) نفس المرجع (138). 
(4) «الإسلام والحرية» (25). 
(5) نفس المرجع (163). 
(6) «الممنوع والممتنع» (177). 


ص 


ع الا 
نشره هذا الشيخ في عملية مسخ إضافية ينتصر فيها أشبه المتعلمين المتجرئين 
حتى في إظهار حقدهم. فالالعياضن يبلغ ذروته؛ وانعدام المقاييس يشل العقل. 
والجمهور يؤخذ بالخزعبلات ويتأثر بأعمال القياس الملائمة للعقلية التوفيقية 
التي يبئها الشيخ» وهي التي ترى أن القرآن بشر بكل المخترعات العلمية خاصة 
في عصرنا هذاء مرفمًا كلامه برشاش اللعاب77), وهو يتكلم بحركاتٍ تفخيمية: إنه 
مربي الفقراء الذي يلعب دوره بشكل مسرحيٌ ويجري تقبله بالرغم (أو بسبب) 
طريقته البدائية في التعيير"©. 0 ظ 

في حين استشاط غيظًا من تدمير طالبان لتمثالي بوذا في أفغانستان» ومسب 





وشتم وأرعد وأبرق» واعتبر الفعلة جريمة شنعاء» وكارثة» وبكى طويلا ونحب 

نحيبًا عظيمًا على هذا التراث العالمي!!!00, ظ 

أما سمير أمين فلم يخرج عن نفس الجوقة» وهذه بعض عباراته: الا يقدم الإسلاء 

السياسي المعاصر سوى مركزيةٍ أوربية معكوسة»”*؛ فالإسلام السياسي يدعو إلى 

الخضوع لاالتحرر””. 000000000000 ٠‏ ظ 
لقد جرى اختراع الإسلام السياسي الحديث في الهدد على يد المستشرقين 

لخدمة السلطة البريطانية0». 





(1) لعله يشير به للعلانيين الحاقدين عليه وعلى دعوته. 
(2) «أوهام الإسلام السياسي» (102). 

() نفس المرجع (128-127). 

(4) «نقد خطاب الإسلام السياسي» (6). 

(0) نفس المرجع (7). 


)6( نفس المرجع (8). 


نكا د لل لت 
يكتفي بتكرار الكتابات التي لا طعم لها لابن تيمية» الذي هو أكثر الفقهاء 
رجعية في الصصر الوسيط" ' لافرق عنده بين المعتدل والمتطرف في 
الانااي 0 ظ 

١‏ يتمارض خطاب رأس الما يرال للمولسة مع خطاب السلا 
السياسيء بل هما في الواقع يكمل أحدهما الآخر اتمامًا””". ١‏ 

الإسلام السياسي في خدمة 00 “سا تمي لاخر 01 

الإسلام السياسي ليس فقط رجعيًا في بعض المسائل. .. إنه رجعىٌ بأساسه'*ا 
إنه يقف إجمالا خلف القوى المهيمنة على الصعيد العالمي'”". 

إن الإسلام السياسي هو من فعل الامبريالية الكامل مدعومًا بالطبع من قوى 
الرجعية الظلامية» ومن + الطيقات الكوميرادوزية التابعة لها"”'... 
ناريخ الاسلام ناريخ قنل ونهب وإباده: 

هكذا يصور التاري يخ الإسلامي عدد من العلمانيين منهم القمني. 

قال: «ولأن الدولة لم تكن دولة العدل والإحسان. بل دولة الظلم والطغيان 
والقهر لآدمية الإنسان؛ وإذلال كرامة الناس والشعوب المقهورة مند بدء 





يي ا 


(2) نفس المرجع (12).. 
(3) نفس المرجع (13). 
(4) نفس المرجع (14). 
(5) نفس المرجع (16). 
(6) نفس المرجع (17). 
(7) نفس المرجع (19). 
(8) نفس المرجع (30). 


ظ با ا 
02 ظ ٌ 2-7 لكا 4 7 1 
الفتوحات حتى سقوط آل عثمان)77) 
وهو تاريخ مجازر ومحارق في فتوح العراق وفلسطين ومصر والشام» مع ذل 
السبي بالاغتصاب العلني”*'. 
وصور فيما بعد الفتح الإسلامي””' تصويرًا قاتمّاء وأنه باخخصار احتلالٌ 
واستعمارٌ واستغلال وسفك دماءِ وإرهابٌ وتدميرٌ للحضارات السابقة 
وقال في «انتكاسته) (18): «فتارر يخ المسلمين كله هو تاريخ فتن وضراع على 
الامو ان متسل فير و التغبي فل الشافاء ءال 0 الهداة 
لوي ا الك للدي ظ 
وقريب من خطاب القمني فرج فودة» ففي كتابه «الحقيقة الغائبة» جلب 
نصوصًا كثيرة لأحداثٍ مأساوية مشكوك في كثير منهاء عن الخلفاء الأربعة وخلفاء 
بني أمية وبني العباس ليستدل بها على استحالة تطبيق الشريعة في زمانناء وكيف أنها 
لما طبقت ما جلبت إلا الدماء والقتل والأشلاء والنهب والإبادة» وفي نفس الوقت 
يبشرنا بعلمانيته المنقذة لنا من الضلال» والعاصمة لنا من كل الشرور والآثام. 
اللبااي و بيه بي لويم ا 





(1) «أهل الدين والديمقراطية» (106). 

(2) نفس المرجع. 

(3) نفس المرجع (188-187 ف] بعدها- 198 فمن بعدها). 
(4) هذا من باب الاستهزاء طبعا. 


عد ابعال عاضا 1 207 ار 
لتك 9 ب حرتقم 
تعصم علمانيتهم ملايين البشر من السحق والإبادة» بل ركب جواد ضلالته فزعم أن 
الأخلاق» وهو مدينٌ في هذا لعلمانيته التي سماها: ثقافة إنسانية(65). 

بل في نظر القمني: «مستوى قمة زماغهم (أي: الفقهاء المسلمون المتقدمون) 
المعرئي أدنى ه من المراحل التعليمية الابتدائية في زماننا. ... لذلك نحن اليوم (أي: 
القمني ومن ب الددو اله اراي اللي باج 031 ومصالح الناس عن رأي 
مصيع عليه ألف اعام»”. 


فأعل اه التدمين هر الى هبن المر انع الاتدائية ل 
زمانتاء ولا أدنى من المراحل الابتدائية إلا مرحلة الحضانة» ففي نظر سيد القمامة 
أعلى مستوى الفقهاء ء المتقدمين - مرحلة الحضانة. 

وبالمناسية فقد خالف حسن حنفي جل إخوان الملمانيين؛ وأكد أن الدولة 
العربية كانت امبراطورية سدريري وليست استعمارية حررت المنطقة من ربقة 
الاستعمار الروماق والفارسي المترامي الأطراف ومن الاضطهاد 2 وابتزازه 
المادي؛ وأنها قامت ضد الدولة العنصرية مفتوحة الألوان في وسط حضاري 
متجانس للجميع دوث نواة منروبوليتية كما هو الحال في الاستعمار الأودوبي 9 

ظ وقد جلب له هذا الاعتراف بالحقيقةالتاريخية غضب عمدد من العلمانين. 


فقد ردوا عليه بقسوة. نبو لكك "وغل جر 





(1)«شكراابن لادن» (262). 
(2) «مجلة القاهرة» عدد أيار 1993. 
(3) «شكراابن لادن» (188). 
(4) «الممنوع والممتنع» (2 21). 


0 


ال ات اللمقة 
: و 
وشهد شاهد من أهلها 





هذا الفصل ليس من صلب الكتاب ولاامن موضوعه. وإنما ألحقته به 
استطراداء ول يكن في تصوري وتقديري عندما بدأت جمع مادة هذا الكتاب أن أجمع 
هذا البحث. لكن ومع تتابع المطالعة بدأت ألاحظ أنه «قَسَا ظربان» بين 
المازين عي ارائر للد العلماي أرفيق دري اذا شبييقا يما يكيلبة الدلعائيرة 
لمخالفيهم الإسلاميين. ظ 

فرأيت من باب العبرة من جهة؛ ومن باب الطرافة من جهةٍ أخرى أن أجمع 
بعض تلك المواقف والتصريحات أو ما يمكن أن أسميه: نقد العلماني للعلماني. 

مما يجلي بوضوح اضطراب المفاهيم العلمانية وتناقضها وتعارضها حتى بين 
حَمَلَتَهَا ودُعاتِهّاء فهذا يشت ينبت شيا على أنه محض العقلانية والتنويره وذاك يبطله بل 
لا يرى فيه إلا العقلانية والظلامية والتحجر. ظ 

ا ا ا 0 


مرو ير 


(اأثكر يت كرب سهد جين تفز حو ةيد ا يتقره 


2 [الحشر]. . 


تك ني 


سوه فير 00 


005 من المعان »7 

ةلي يفرضها عليه لغرب 1 0 ٠‏ ظ 
2100011111 
أعني : يستخدم أدواته؛ ولكنه لا يفيد في النهاية من هذا الغرب ما يبني به قوته 
ا 0 


وقال تركي علي الربيعو اأننة شخوى عدد أغلب المقفنين العربه سن أن 
الغرب هو اللحاضر الغائب ف تظاباتهم ؛ فقد أصبح الغرب نموذججا للقياس وليس 
للاستئناس كما يرى الجابريء وقد انتبه غليون إلى ذلك في بحثه عن مأزق الدولة 
العلمانية التي نة تقيس على الغرب في سعيها إلى علمنة الدولة والمجتمع؛ والتي تجمل 
دور السدين في بناء الدولة والجماعة. وهذاما فعله على أكمل وجه الدين 
الإسلامي: وقد الف اعدو من هشام جعيط كما مر معنا 


(1) «الممنوع والممتنع» (13 2). 
(2) «الممنوع والممتنع» (214). 
() «الممنوع والممتنع» (214). 
(4) «الحركات الإسلامية» (204). 


36 ال 
فقدث العلمانية مصد|قينها حسب العلماني علي حرب: 

قال علي حرب: (إن مقولات التنوير والتقدم والتحديث والعلمانية لم تؤتٍ 
ثمارهاء بل هي فقدت د وعدت جرد السناء لق با الدعاة المعند تون 
كما يتعلق المؤمن باسم ربه'”" .وقاهة فاعد من اهلها 0 

وزاد: «خاصة وأن هذا الخطاك كد مض انع ين اذ أيك المقولات التي 
يطرحها مجرد أسماء بلا مسمى؛ بل شعارات خادعة ترجمت إلى مضاداتها: 
فالوحدة تترجم فرقة: والعلمانية أصولية» والعقلانية خرافة؛ والعلم جهالة؛ 
ابابا ريسي لاا اهاسني مره رودن ل ايساد 
العربية؟ © 

وذكر أن فشل مفاهيم مثل العقلنة والتقدم والحرية والعلمنة والديمقراطية 
ليست لخطأً في الواقع والتطبيق؛ بل لمشكلة في الفكر نفسه””'» وقال عن 
المعارضة العقلانية: «إنها فقدت فاعليتها وأصبحت هي التي تحتاج إلى التقد 
والفحص. ؛ بل زاد في اعتراف قل نظيره وعز مثيله: فأية عقلانية نتقصد؟ عقلانية 
ديكارت أم كنط؟ عقلانية ماركس أم نيدشه؟ سارتر أم فوكو؟ إن العقلانيات 
ليست واحدةً» بل هي تختلف وتتنوع؛ فمنها التقليدي ومنها الحديث, منها ما 
مسد يي سي بس رن 
والانفتاح»”*) 





(1) نقد النص»(218). 

(2) «نقد النص» (219). 

(3) «أوهام النخبة» (165). 
(4) «الممنوع والممتنع» (167). 


مهسا لإرتكار 8د 
وقال على حرب: بام ا ل ل سا 


ا ا ات ا ا 1 
وهامشيتهم... إنهم مارسوا أدوارهم التحريرية أو التنويرية بعقلية سحريةٍ وبآلياتٍ 
فوشي 7 

ثم ذكر أنهم غارقون في سباتهم الإيديولوجيء وأنهم يسعون لمطابقة الواقع 
لمقولاتهم المتحجرة: أو لقولبة المجتمع حسب أطرهم الضيقة أو تصنيفاتهم 
الجاهزة. وقال: «مبذا المعنى مارس المثقفون ديكتاتوريتهم الفكرية أو عنفهم 
الرمزي باسم اللحقيقة أو الحرية ة أو تحت شعار الديمقراطية» ثم ذكر أنهم تبحولوا 
5 شرطة للأفكار 2 ٠‏ 
بالوعي الزائف للموضوعات ت التي الجه9 ٠‏ 

وزاد: إن علاقة لمثقف بالواقع حيث جُربت نكاره كانت علاقة ساي 
ليد جل اه الأحيان»”*». ش 


فحقيقة المثقف عنده أنه نخبويّ مركزي لني وهو مثالا طوباويٌ: أو 





(1) «أوهام النخبة» (42). 
(2) «أوهام النخبة» (43). 
(3) «أوهام النخبة» (42- 48). 
)4( «أوهام النخبة» (48). 






ظ 25 ظ 1-0 01م 


أكاديمي مدرسيٌ. أو حزبي فئوىئ ١‏ 

ظ وذكر أن المثقفين (أي العلمانيين) شكلوا تحبا تدعي القبض على الحقيقة أو 
المعرفة بأسرار التغيير» أو امتلاك مفاتيح النجاة: والخلكض ال انخاة كر 
كاحتياطيٌ بشريّ للتعبئة والتجيش والتنظيم» أو كحقل اختبار للمشاريع العقائدية 
والأحلام الثورية؛ اتخاذها آله لتحقيق استراتيجية النخبة للاستيلاء على 
الدولة والمجتمه!2 ظ 
دفاع العلمانيين عن إنظمة دكناثورية: 

قال علي حرب: «إن أكثر المثقفين العرب”* قا وتعااير برسدمن سريب 
على الدفاع عن أنظمةٍ ودو ل كان هاجسها نفي أو تصفية أمثالهم أو زملائهم». 

ولهذا ١‏ افنقت عل التعتيكة عنما اقول إن المثقف العربي أعني به المتقتف 
التقدمي الطليعي كان - وربما لا يزال - يرى بعين واحدةٍء وأما المتقف اللبناني 
أعني هبالط من انخرط في مشاري الغيروالتحريرفقدكا أعمى؛ له كان 
يطالب بالحرية حيث ينعم بهاء ويؤكد وجودها حيث تنعدم”' 


فالعلباق حي عل خرن" إما أعمى وإما أعوره والحق ما شهدت ب 


الأعداء. 





)01 «أوهام النخبة» (1 5). 
02( «أوهام النخبة» (2 5). 
(0) يعني: العلمانيين. 


(4) «الممنوع والممتنع» (168). 


وَمَوَ ده ون 
ومين إن علب ب ل قى) 
مشاريع العلمانيين أسطورية ووهمية: 
تحت فقرة أسطورة التحرير الكبير بِيِّن عنلى تحرب أن مشاريع العلمانيين 
الكبار كأركون ذات مزاعم د سحرية» وأن ا بامتلاك مشروع ل معدي 
امي هم المراجعة الشاملة؛ وهم 
التحرير الكبير» وهم القبض على الحقيقة الساطعة0©. 
5 00 
قابلية للتحقيق» وكلها أوهامٌ زرعتها في العقول الحدانة ثة والأنوار وعقيدة التقده'*". 
وذكر أن المثقف تحول إلى مناضل فاشل» وأن الأفكار تحولت إلى مجرد 
فوافات أو سؤيمات [ينيوتوجنة لأ علاقة لها بما يجري عل أرضن الواقع 0 
وقال: (إن تعثر العقلانية وتراجع الاستنارة وفشل العلمانية كل ذلك إنما 
مرده أن أصحاب الشعارات الحديثة قد تعاملوا مع علمانيتهم بصورة لاهوتيةٍ 
وتعلة لسريس بر امارج والماطي بع عا ا 0 
أصولية غير تنويرية»”*". 
. وذكر أن العلمانية آلت إلى احتكار السلظة ومصادرة المشروعية» وذلك تحت 
حجج وذرائع تحيل في الغالب إلى مبادئ غيبية كداعي المصلحة العليا وسيادة . 





(1) «الممنوع والممتنع» (135). 
(2) «الممنوع والممتنع» (135). 
(3) «أوهام النخبة» (209). 
(4) «أوهام النخبة» (112). 


الأمة والحرص على الهويّة”"". 000 
الخطابات العلمانية محكومة بسلف: 
ينطلق معظم العلمانيين في قراءاتهم وخطاباتهم من منظورٍ سلفيٌ مسبق» ' 
فعوض أن يكون سلفهم هو النبي والصحابة والتابعون فسلفهم ماركس ولينيه0©. 
٠‏ فحسب تركي علي الربيعو فالعلماني مثل صادق جلال العظم وطيب تيزيني 
وعزيز العظمة ونصر حامد أبي زيد وآخرين ينطلقون في تحليلاتهم من قاعدةٍ 
ماركسية متخشبة» ترى أن الحق المطلق في ما أبدعه ماركس في المادية الجدلية 
التاريخية والصراع الطبقي» وكل الفلسفات في نظرها هي فلسفاتٌ رجعيةٌ 
تستخدمها الطبقة البورجوازية للسيطرة على الطبقات المسحوقة؛ فكل ماركسىٌ 
عندما يحلل الأوضاع والأفكار ينطلق من هذه العقيدة المطلقة التي تدعي العصمة 
لتحليلات الماركسية وتعد بجنة الفردوس على هذه الأرض لا في مكان آ ©. 
وأكد الجابري في «الخطاب العربي المعاصر) (184) أن الخطاب العربي 
المعاصر بتفرعاته العديدة هو خطابٌ محكومٌ بسلف. والمطلوب هو تحريره من 
١ 0‏ 1 
وأكد الربيعو كذلك أن الخطاب العربي المعاصر تطغى عليه سلفية القياسء 
وليس سلفية الاستئناس» وتجعله يدور حول نفسه وفي حلقةٍ مفرغةٍ مسيجية 





(0) «نقد الحقيقة» (70). 

(2) «الحركات الإسلامية» (117). 
(0) «الحركات الإسلامية» . 

(4) «الحركات الإسلامية» (114). 


2 َمَوْقْمونَا لسلا 26 ب وب ل لمي سج 34) 
بأوثان الأحكام المسبقة وبزيف الديكورات المستعار 00 0 5 


وقال عن تفسيرات أجهزة الإعلام ومراكز البحوث العالمية والعربية عن 
الحركات الإسلامية: «ما تزال يدكرية بإرادة إيدي و لوجية هي الأقوف بو اسبهوة 
لروّى مسبقةٍ وجاهزة الصنع»”*'. ظ 

وقال عما سماه التأويلات التضييقية التي تطال ظاهرة الإسلام السياسي: 

المحكومة بإرادة عدم معرفة؛ وبالتصورات الجاهزة والمؤدلجة التي تحكم على 
هذه الظاهرة باللاعقلانية والإارهاب» وتطالب بالحجر على هذه الحركات» وتقف 
إلى جانب الدولة التسلطية في حرا العوان على هذه الحركات» يي 
حرب أهليةٍ عربيةٍ عرفتها معظم البلدان العربية 0 

وقال العروي في «الإيديولوجية العربية المعاصرة» (65): «وراء كل نبي من 
أنبيائنا الجددء يختفي جبريل يهمس له بإجاباته ونداءاته» لوثر وراء محمد عبده. 
ومونتسكيو وراء لطفي السيد» و مقن وواء ساك موسي . 

وقال(181): اما من أحدٍ من الكتّاب العرب يصف واقعًا ما بدون نظرة 
قبلية»”» وذكر أنه لا يوجد مفكرٌ عربيٌّ سليمٌ كليّا من الأفكار الخارجية 
1 


(1) نفس المرجع (124). ظ 

(2) نفس المرجع (59). 

(3) نفس المرجع (60). 

(4) «أزمة الخطاب التقدمي» (9). 
(5) نفس المرجع (10). 

(6) نفس المرجع (10). 


زه . + مسج د لط 
العلمانية قوم على إقصاء إ|لآخر ونفيه: 

.قال الربيعو عن تحليلات المثقفين العرب: «هي تحليلاتٌ تقوم على نفي 
الآخر وإقصائه؛ إنها ثقافة إقصاء لما نتخلص منها بعد. فالإسلاميون عمومًا 
تكفيريون ورجعيون ولا فائدة منهم إلا بإقصائهم. بهذا يكشف التنويري العربي 
عن انحيازه المسبق وعن شعاراته الجوفاء التي تحيلنا إلى نتيجة أن هنااء 
ديمقراطية م يمل المثقف من رفعها كشعار: ولكن بدون ديمقراطيين©, 

وأكد أن العف سمةٌ عامةٌ لكل الحركات الإيديولوجية وليس خاما 
بالأسالافيت 0 ووصف الخطاب الحداثي بأنه يمتاز بنظرة نخبوية واستعلائية #بدف 
إلى إقصاء الجماهير العريضة عن المشاركة في الحياة السياسية» بحجة من تخلفها 
التاريخي الذي يرد- هذه المرة - إلى وجود عنصر أبديّ يتمثل في سيادة الغيبي”. 

وأنه يخفي رغبته في ممارسة السلطة أو التعاون مع السلطة الحاكمة للوصول 
إلى الهدف المتمثل بالحجر على الآخر أو نفيه وتشريده أو سحله عنوة تحت 
سلاسل دبابات النظم الحاكمة'”. 
العلمانيون سلطويون مصلحيون إستبداديون: 

قال علي حرب عن إخوانه: «هكذا فالمثقف يزعم بأنه يعمل على مقارعة 
السلطة السياسية فيما هو يعمل على منافستها على المشروعية؛ وهو يدعي القيام 





(0) «الحركات الإسلامية» (136). 
(2) «الحركات الإسلامية» (113). 
(0) «الحركات الإسلامية» (119). 
(4) «الحركات الإسلامية» (31). 


عي ل ب زنيق) 


بتنوير الناس وتحريرهم. فيما العلاقات بين المثقفين ليست تنويريةٌ ولا تحررية» 
بلى هي علاقاتٌ سلطويةٌ صراعيةٌ سعيًا وراء النفوذء أو بحشا عن الأفضلية؛ أو 
تطلعًا إلى الهيمنة والسيطرة» وأخيرًا فالمتقف يدعي التجرد والنزاهة والانسلاخ 
دفاعا عن قضية الأمة ومصالح الناس, فيما هو يمارس مهنته ويدافع عن مصلحته 
أو يلعب لعبته ويجرب فكرته. إنه يدعوك إلى التحرر من سلطة رأس المالء في 


حين هو يراكم وأنبعالةاونقيع بط 


ووصفهم بأنهم يزدادون توحشًا وظلامية» وأنهم مارسوا علاقتهم مع الحرية 
على نحو استبداديٌ» مما أثبت جهلهم بأمر السلطة نفسها. ْ 
الخطاب العلماني ينستر خلف شعارات لتحقيق إهدافه: 

والبعل حري عن المثقاب البجداني :يتكلم على أشكال التسلط أو عل 
آليات التلاعب بالحقيقة؛ أعني: السك حققك رلته ومسترعن عله 
وأثره؛ ويتناسى مخاتلته وألاعيبه» وهكذا فالمثقف يعلن انحيازه إلى المقهورين في 
مواجهة سلطة القهرء فيما هو يشكل سلطته ويمارس سيطرته؛ أو يعلن أن شاغله 
هو كشف الحقائق ى فيما هو يصنع حقيقته عبر نصه وخطابه أو هو يحدثنا عمن 
مل بميطي ع اوري راقعل السساب ربسا ييدان 0 
ويحجب إرادته في التفرد والتمايز)) 5 





(1) «أوهام النخبة» (58). 
(2) «أوهام النخبة» (116). 
30( نفس المرجع (56). 


7-6-5 
صاحب غاية خاصو أو منفعةٍ مباشرق» فهو يعلن بأنه لا يبتغي سلطةً» وإنما يدافع 
عن القيم والمقدساتء وهنا وجه الخداع والمخاتلة. فمهنة المتقف هي مهنةٌ 
قوامها أن تخفي حقيقتها؛ أي: كونها تشكل مهنة ومصلحة أو تعمل على تشكيل 
علط عام اللي 
العلمابيون العرب مقلدون مستنسخون: 

أخذ كمال عبد اللطيف على أصحابه أن كتاباتهم تتضمن كثيرًا من الحماسة 
الإيديولوجية وقليلا من النظر النقدي. أو ما سماه: عملية النسخ والاستعادة". 
اطي سي ع وا 
العربي والبشري””'. 


وقال: : لإا لاجد مقا عرب واحدًا نجح في الكلام بصورة جديا غنيةٍ أو 
00 
وقال: ليد مفكرًا عربيًا واحدًا قدم لنا اليوم عملا فكريًا فذًا حول 
السلطة)”7, وأكد أنم عاجزون عن الابتكار. فهم مقلدون تابعون)27). 





(1) نفس المرجع (57). 

(0) «التفكير في العلمانية» (16). 
(3) "أوهام النخبة» (101). 
(4) «أوهام النخبة» (102). 
)5( «أوهام النخبة» (116). 
(6) «نقد النص» (191- 192). 


ترقا لإنلاز 6د 


من صفات العلمابيين: 


وصف علي حرب إخوانه بها يلي''': 


النرجسية. 

يتعاملون على نحو نخبوي و صطفائي. 

منعزلون عن الناس الذين يدعون قيادتهم. 

مشكلتهم مع أفكارهم لا في مكانٍ آخر. 

يتعاملون مع العلمانية بعقليةٍ لآهوتية ومارسوا العقلانية بصورة 
0 أذ .220 ش 

ا 

تحول العلمانيون إلى مجرد باعة للأوهام””'. ْ 

يتعامل الحداثي مع ذاته وضه ميا عن القن انود يراك 3 
وقال: فكم من مطالب بالحرية تعاطى مع هذا الشعار بصورة امبريالية! 


وكم من ساع إلى تحقيق العقلانية يجعلنا نترحم على السلفية!””". 


(1) «أوهام النخبة» (98-  .)99‏ 
(2) «الممنوع والممتنع» (285). 
(3) «أوهام النخبة» (97). 

(4) «الممنوع والممتنع» (137). 
(5) «الممنوع والممتنع» (181). 





العلمانية في شقها الماركسي بشهادة علمانيين ماركسيين وغيرهم: 


كانت الماركسية العربية تتميز بثلاث خصائص خصيةا المار كم باسين 
الحافظ - الأول: ولاؤهاللخارج.ء والشاني: غياب الديمقراطية في تكوينهاء 
والثالث: عبادة الفرد”'". ظ 

أكد تركي الربيعو أن الخطاب الماركسي سعى لإقامة تضادٌ مطلقٍ بين الدين 
والعلم. ا وسيم بل إلى عام 
الأدلوجة المعد 0 

وقال: «التيار الماركسوي ومواففه التشنجية المعادية للدين والتقاليد التي نم 
عن مراهقةٍ ثقافيةٍ في رؤيتها للمجتمع العربي وحضارته الإسلامية)(©. 

وقال علي حرب عن مقولاتٍ ماركسية مثل: «الفكر التقدمى والقوى الظلامية 
فقدت فاعليتها وأصبحت هي التي تحتاج إلى النقد و الفحص)”*, 1-7 
قروسطية قدت جاذبيتها ومشروعيتهاء وعلل ذلك بما جرى من قمع واستبداد 
ال ا سر ان ار اا 





(0) (أزمة الخطاب التقدمي العربي» (28). 
(2) نفس المرجع (2 5). 

(0) «الحركات الإسلامية» (2 6). 

(4) «الممنوع والممتنع» (167). 

(5) «الممنوع والممتنع» (168). 


مو 0 له لكام د (47ي 


اضف الا شتراكية بأنها طوبويةٌ كانت نتائجها سيئةٌ وأحيانًا كارئيةً”"'» وقال 
تركي الربيعو عن معالجة الخطاب التقدمي لظاهرة الحركات الإسلامية: ايكشف 
عن خال مزين ل طريه تفكيره» فهو يضحى بالواقع لصالح النصء بالحركة 
لصالح الإيديولوجيا المتخشبة و وأحكامها المسبقة» وبذلك فهو يتمفصل مع 
العنف, العنتف الذي يهدف إل إلخاد الطريف الأخر و تدسيره: ومبذا فهذا الخطاب 
لا يؤسس نفسه على الحوار؛ لأن خطابه ذو مرجع ذاي» وبذلك يؤسس للعدف 
العنف الذي يتحد بجسد السلطة؛ والذي يكشف عن خطابٍ مؤدلج يستعير 
أدوات التعبير عن نفسه من ثقافة أخرى أوروبية مركزية» استشراقية» ماركسوية. 
تحصر السياسي بالطبقيء وبالتالي بالتاريخ الأوروبي وحده؛ والذي ينظر إليه ععلى 
أنه سقف التاريخ وتحججه - أي السياسي - عن كل الأشكال الأخرى» فأشكال 
الوعي السياسي الأخرى» تدخل فقط في إطار الغرابة السياسية» ولا تزيد عن كونها 
حركاتٍ هستيرية يجب قمعها بالتعاون مع السلطة؛ أو بالتعاون مع جيوش الغرب 
العسكرية وطائراته العملاقة» وعبر هذا نرى أن الخطاب السياسي الذي يطغى 
على الخطاب التقدمي يقف كعائق ابستمني يمنع ويحول دون نظرةٍ شمولية للوافع 
العربي بكل تجلياته وتعابيره» ومن هنا تكمن أهمية كشف زيفه وتعريته في محاولة 
لزحزحته عن الواجهة لصالح التحليل الموضوعي الذي من شأنه أن يكون مؤهلا 
لفهم موضوعيٌ لظاهرة الحركات الإسلامية المعاصرة» كظاهرة مركبة في واقعذا 
الموضوعي العربي» (56 -57)) وقال عن الماركسية: ان نا 
مثاليةَ ماورائية). 


والماركسية تداعت بسبب ذلك؛ أي: لأنها تعالت على الواقع وأمست ضد 





(1) «الممنوع والممتنع» (15). 


5-ذ 


معلل سج ورم 
التاريخ”''» وذكر أن الماركسية ترى أن كل فكر يخالفها فهو فكرٌ لا عقلاني لا 
علمي دوغمائي”*'. 

وقال: «فالماركسية م تسقط؛ لأنها ماديةٌتاريخيةٌ واقعيةٌ جدليةٌ. بل عل 
العكس من ذلك: إنها قات ؟ اانا قالية لافوقرة نبي طوناوف "قال 
«فالماركسيون يصرّ حون بأخهم ماديون تاريخيون جدليون ثوريون... ولكن منطق 
خطابهم وأجهزتهم المفهومية وطريقة تعاملهم مع الأفكار والنصوص ونظرتهم إلى 
المراجع والأصولء كل ذلك يقول لنا بأمهم على الضد: تقليديون» دوغمائيون» 
امبرياليون مثاليون»©. - 0 ظ 

ولهذا فكل فكرة أو مقولةٍ - حسب نظره - لها طابعها الماورائي الغيبي 
اللاهوتي””'؛ أي: كل فكرة لها حقيقة مطلقة مكتملةٌ نبائةٌ©». 

وقال: «وبالإجمال فقد وعدنا منذ هيغل وماركس وشبلي الشميل بأن التاريخ 
هو تقدمٌ مستمرٌ نحو المعقولية والحرية» وأن التقدم والرقي قَدَرٌ المجتمعات 
المحتوم؛ فإذا بالمجتمعات التقدمية تنفجر وتشهد بربرية لا نظير لهاء كما جرى- 
ويجري في البوسنة حيث المقابر الجماعية التي جرى اكتشافهاء تجعلنا نخجل من 





(1) «نقد النص» (145). 
(2) «نقد النص» (142). 
(3)«نقد النص» (144). 
(4)«نقد النص»(144). 
(5) «نقد النص» (131). 
(0) «نقد النص» (132). 


لد يي للب ت) 
كوننا بشرّاء وتفضح زيف ادعائنا بأننا أرقى من جماعات الحوانات لمحي" ' 
. وقال عن الماركسية: «الدفاع عن العادة الناريقة نقتي عقن أمسحابها إن 
غيب ولاهوت؛ ويتحول إلى أدلوجة تتعالى على الواقع والتاريخ؛ فهذا هو مال 
الدفاع عن مقولةٍ ما واعتبارها الحقيقة التي لا يرقى إليها شك وهذا ما يفضي إلبه 
التحزب لفكرة معينة بصفتها المبدأ الذي يفسر كل شيء؟؛ نعني: : تأليه الأفكار. 


وإنشاء خطاب يحجب ويزيف بدلا من أن يكشف وينير»” 0 


. وقال الماركسي المصري خليل عبد الكريم: 500 الشعار 
الذي ترفعه واللافتة التي تعلقها والرطانة التي تلوكهاء ومما لا ريب فيه أن ذلك 
نوع من الشطارة» وضربٌ من تربيع الدائرة» وهذا من أهم الأدواء وأبرز العلل 
الى تعيت الحركة التقدمية في مصر والعالم العربي» ولعل هذا يفسر لنا سقوط عدد 
وفير ممن كانوا يحسبون من قادة التقدم سقوطا مدويّاء ويوضح لنا تراجع الحركة 
التقدمية وانزواءها وخسرانها الكثير من المواقع التي كانت تحتلها»””'. ظ 

لكر أن المشكلة هي ف التقدميين د الذين فقدوا مصداقتي © 
وأنهم عور إل تقدميين مظهرا ورجعيين معيشة وسلوكا وتصرفا””'» وقال علي 
حرب عن العاركسيين: اقيم سعوا إلى تحرير البشر من عبودية الأديان» في حين 
نهم تعاملوا مع فكرة ة التقدم كديانةٍ حديثةٍ يدينون بباء قد عصموا ماركس ولينين 





'(1) «أوهام النخبة» (127)» وانظر: : (136-134-124 2212 ونه لاك إل نكيية: 
(2) «نقد النص» (131)» وانظر: (181) منه؛ ففيه نقد جيذ لللاركسية. 

(3) «الحذور التاريخية» (7). 

(4) «الحذور التاريخية» (7). 

(5) «الحذور التاريخية» (8). 


وماو وأقاموا معهم علاقاتٍ لاهوتية تقوم على العبادة والتقديس)”'". 

وقال: «فالمنطوق في الخطاب الماركسي هو تقدم التاريخ والمجتمع والفكرء 
أما المسكوت عنه فهو الوقوف عند زمنٍ معين» هو زمن ماركس الذي جرى 
التعامل معه كالتعامل مع زمن الوحي لدى الإسلاميين» بمعنى أنه شكل نباية 
لتاريخ وكمال العقيدة ونهاية العلم؛ ولذا كل من أتى قبله قد مهد له» وكل ما يأتي 


بعده يكون امتدادًا 0 





وقال: «وبالإجمال لقد أله الماركسيون الأشخاص والمقولات» بما في ذلك 
فكرة التقدم أو التاريخ. وأقاموا معها علاقاتٍ غير تقدمية وغير تاريخية وغير 
تنويرية» فإدا تقدم الوعي يصبح تراجعًا ْ الفكر وتحجدا في العقيدة» وإذا بتحرير 
البشر من العبودية والارتهان ينتج ما أنتجته الأنظمة التقدمية من الكبت والمنع 
والإقصاء والاستئصال)27. 
رأي العلمانيين في فوؤاد زكريا: 

٠ 0 75 ْ‏ ا 1 95 ودعي )4( 

قال تركي علي الربيعو فيه: اتحول من فيلسوفي إلى شرطي أفكار)”* 

وقال فيه: ايزجي اا 
فالإسلاميون حمقى من وجهة نظرء! لأنهم يتمسكون بملابس عفا عليها الزمن»””' 





(1) «أوهام النخبة» (122). 
(2) «أوهام النخبة» (123). 
03١‏ «أوهام النخبة» (123). 
(4) «الحركات الإسلامية» (8 6). 
(5) نفس المرجع (71-70). 





و مسرا لسلا 8د 


وقال بعد أن ذكر تحريض فؤاد زكريا للدولة للتصدي حزم للإسلاميين: ١‏ : (إن 
خطاب الدكتور زكريا مسكون بالحاجة إلى ممارسة السلطة من خلال تحريضه 
التلظة عل جو احية قان الصيعر: ة الإسلامية» وهذا ما يكشفه التحليل النفسي عن 
ما يسميه لاكان ب: ١لا‏ شعور د ا عبرالا / 
ممارسة التفوق والسلطة)”'". ظ 


وذكر أنه واقمٌ في برائن العقلية التآمرية في تفسيره للزخم السياسي للحركات 
الإسلامية المعاصرة التي لا تظهر عل أنبا خركاتٌ وطنية كما يقبت الواقع في 
للش ل رات عي يسا الشارج ن/ الا اي 
ظ وقال عن خطابه: : إنه غير ديمقراطيٌّ عددما يقعوم بقياس الديمقراطية على 
قاس انه الفلسفي الاستبدادي الرامي إلى وضع حذ - بالقوة - للنشاط 
السياسي لهذه الحركات؛ بفرض الوصاية عليها وإعادة توجيه سلوكها دف 
ع الجه اهن التحمود والأقلاق والتخلف ا 

وقال عو بغطابه كذلك: بو لمعيل اال رامقا الأعطا ب ووم 
وهذه سمات تطبع خطاب الدكتور زكريا وتختمه بخاتم:الأصولية العلمانية 
لتجعل منه خطايًا تغذيه الأحكام المبسنترة والجاهزة» خطابًا تحكمه الدعوة إلى 
الوصاية وغياب الحوار» وهذا يعني أننا أمام خطاب مأزوم وغير عقبلاني وغير 
ديمقراطيٌ» خطاب ليس من شيمته البحث عن الحقيقة» بل البحث عن دورٍ 


جديده دور شرطي الأفكار في عام عربي يسعى إلى الإكشار من محاكم التفتيش 





(1) نفس المرجع (73). 
(2) نفس المرجع (73). 
(3) نفس المرجع (74). 


الجديدة التي تحتمي بالعقلانية والتنوير»”" 

وقال: ولاس ريا ساو را مي 
والأحكام المسبقة)”*. 
موقف العلمانيين من نصر حامد أبي زيه: 

ذكر تركي علي الربيعو أن أبا زيد في قراءته للخطاب الديني لم يتحر الدقة 
والموضوعية» بل ظلت أسيرة السياق الذي يحكمها؛ أي: جو المعركة الذي 
يدفعنا إليه أبو زيد لذلك ليس غريبًا أن تتصدر أحكام القيمة الكثير من تحليلات - 
أبي زيد» وأن تتوسطه لتحول بينه وبين إصدار المزيد من أحكام القيمة التي تطال 
مجمل الخطاب الديني معتدله بمتطرفه يمينه بيساره... فالكل سواسية من وجهة 
نظره التي تحشر الجميع تحت سقفي واحديٍ””» وزاد: «إنه يأخذ الكل بجريرة ' 
البعض» ويقيس الكل على البعض عبر مسطرة إيديولوجيةٍ لا تقبل إلا بنفي 
الآخراء وزأقواضفا هذا بديكتاتورية فكرية)!*. ظ 

وقال: !إن الوعي العلمي بالتراث عند الباحث لا يزيد عن كونه وعيًا 
إيديولوجيًا أو تجديدًا ومبايعةً إيديولوجيةً لإيديولوجيا مضت وانقضت»7). 


قال: «إن القراءة الإيديولوجية في خطاب أبو زيد هى التى تدفعه للخفة 





(1) نفس المرجع (74). 
(2) نفس المرجع (85). 
(3) «الحركات الإسلامية» (133). 
(4) نفس المرجع (134). 
(5) نفس المرجع (155). 


ل سر هه وَموْقدهسمْرَا لإبثلاو 8د - 


والتهور» على حد تعبير علي حربء وذلك عندما يقول: إن التفن منتجٌ ثقافي)0© 
وقال: «ولكن خطاب أبو زيد ظل محكومًا بتحاليل سائدة في صفوف المتياسرين 
العرب على حد تعبير محمد عابد الجابري تحليلات حجبت الواقع لصالح 
الإيديولوجيا اليسراوية المتخشبة التي ما ملت على مدى عقودٍ من عرض بضاعتها 
ا ظ 0 ظ 0 
وذكر أن نصرًا أبا زيد محكوم في كتابه («مفهوم النص') بهاجس سياسيٌ» لتقل 
بباجس سحب البساط من تحت أقدام الحركات الإسلامية السياسية... بمعنى أنه 
م يأتِ بالعد هنا ءوظل ار التصبورائت الماركسية الأرثوذكسية عن النص التي 
ترى النص انعكاسًا للواقع» وهذا ما تجاوزته العلوم الإنسانية؛ 000 
(التفكير في زمن التكفير». آئ1ظ152 الذي هو مجموعةٌ من الشتائم لمناوئيه”” 0 
وقال: من هنا يمكن القول إن أبو زيدٍ لا يهدف إلى إقناعناء بل إلى ضرب من 
التشويش الإيديولوجي الذي لا يستهدف بدوره الوعي» بل التحزب» وهذه هي 
شيمة الخطاب العربي المعاصرء الذي ما انفك عن توليد المزيد من «الميلشيات 
الفكرية» بعدتها الجاهزة وأسلحتها المفلولة ومناظيرها النظرية التي تحتاج إلى 


ش 0 5 000 وه 
وقال عن قراءة أبي زيد للخطاب الديني: (إن قراءته إيديولوجية وليست 
تشخيصيةً تبحث عن نقاط قوة وضعف هذا الخطاب» إنه يركز فقط على ضعف 


(0) نفس المرجع (154). 
(2) نفس المرجع (142). 
(3) نفس المرجع (253). 
(4) «الحركات الإسلامية») (139-138). 


0-5 


(/5) ل قي ا 
الخطاب للقول بأنه متهافت» وهي المفردة التي تحضر كثيرًا في القراءات 
الإيديولوجية» ومنها قراءة نصر حامد أبو زيد)2). 

وقال عن عدم تفريق أبي زيد بين المعتدل في اللخطاب الإسلامي والمتطرف 
وبين المتحزب والمستقل أنه لا يستقيم إلا بالاعتماد على ما سماها إدوارد سعيد 
ذات مرة ب «الخردة الإيديولوجية» التي تسوق أمامها اتبامات أكثر منها 
تحاليل27). 

وقال: «في رأبي إن مفاتيح أبو زيد في مقاربته لآليات الخطاب الديني» همي 
عموميات تستند في قاعها على أحكام قيمةٍ سابية وعلى اخردة إيديولوجية) 0 
وقال علي حرب: (إنه يصدر من ماركسية متحجرةه”*» وقال عن مشروعه: «فليس 
سوى تعامل أسطوري أو إيديولوجيٌ مع الظاهرة الدينية والعقيدة الإسلامية)9©©. 

يغلب على الخطاب العلمانيٍ ما سماه ميشيل فوكو: (إرادة الويديولوجيا» التي 
نحت جانبًا إرادة المعرفة لصالح المواقف المجتزأة والمؤدلجة في قراءة التراث؛ 
كما قال الربيعو”*". ظ ظ 

وعليه فيمكن إجمالً القول بأن مجمل الدراسات العلمانية محكومة بإرادة 
سياسية وإرادةٍ إيديولوجية, لا بإدارة المعرفة: الإرادة السياسية القائمة على 





(1) نفس المرجع (140). وانظر: (141) منه. 
(2) نفس المرجع (136). 

(0) نفس المرجع (138). 

40( «الممنوع والممتنع» (64). 

(5) «أوهام النخبة» (103). 

(6) «الحركات الإسلامية») (144). 


ل سر وهو وَمَوْقِهْمْا لإ.” تلام قد (55 
الإقصاء والنبذ وكيل أشنع التهم الرخيصة التي تؤول إلى النفي والطرد واللإقصاء. 
وإرادة إيديولوجية مسبقة تتحكم في القراءة وتوجهها وفق أهدافٍ محددةٍ. 

وقال الربيعو: #فقد فرض المتنورون العرب سيابًا دوغمائيًا من حول 
المقاعفة”: 


ظ 69--تدتثزدزدتدد 0000 
النص حتى يكون حدائيّاه لكن هل يكفي للمرء الجهر بذلك حتى يكون كما 
يدعى؟» لابد من التطبيق» ونصر حامد يفتقر إلى ذلك؛ لأنه يتعامل مع مقولاته 
التطورية بمنطق دوغمائي؛ يكشف عن أصوليته؛ لأنه قد جعل من قواعده 
المعرفية صنمًا مقدسًا عوض بها غيبة الإله عنده؛ فهو يريد التشبث بشرعية الواقع 
وحاكميته عل النص» لذلك فهو يريد استفزاز كل العناصر ذات الجذر الواة 

3 فهو ري امسر ار فد 
قصداكوير المتظومة السلفيةع!*. 

وقال: «من ثم أخلص إلى رأي أن نصر حامد يجرم أنصار العودة إلى التراث 
ا بسو يام واي 
يي مناكب المسقبل 0 


(1) نفس المرجع (131). 
(2) «استبدال هويّة النصّ القرآني»» نسخة رقمية. 
(3) نفس المرجع 


. وقال: «بذلك نعود ونقول: إن نصر حامد قد شرع لفلسفة الضياع تحديًا 
لمشروع السلف القائم على ثوابتَ مرجعية)”". 
وقال: (إن هذه النتيجة تدفعني إلى القول أن نصر حامد» قد استخدم منهجًا 
أليشينا يتوافق ومراميه الإيديولوجية.؛ فالسيميوطيقية تخفي وراءها قراءتها 
الإيديولوجية المتجسدة في الماركسية/ المادية» لذلك أعيد القول أن نصر حامد 
قد وظف آليات هذا المنهج قصد تقويض النظرة الدينية - السلفية من خلال 
التشكيك في الروايات والأسانيد. بذلك انشد بأصولية مفرطة إلى الواقع وتناسى 
(وجود النص»» حيث عمد إلى تغييبه في غمرة إعلائه لشأن الواقع ودفاعا عن 
موقفه الإيديولوجي المتيم باكتشاف الواقع المقصى - في نظره - في المنظومة 
السلفية) 2 
وقال: «النتيجة التي نصل إليها بعد هذه الدراسة هي«الأصولية المنهجية» 
لنضير عافد من خلال تمسكه الدوغمائي بالمنهج الأدبي في تعامله مع النص 
القرآن» فهو يتعامل مع أصوله ومناهجه كأقانيم معرفيةٍ أزلية لا يطالها التغيير أو 
التحوير» فغدت أصنامًا لها قداستهاء وهنا بالضبط تكمن نقطة ضعفه؛ لأن مع 
ولدصي يمن دن 3 تكراءى:لنا العديدضية الف اغنات 
والنعوم عات في نتائج الوا ظ 
وال البانين قويسم: «أما ما عاداها فهي قراءةٌ إيديولوجيةٌ ميتة للنص القرآني! 
إن نصر حامد لم تسعفه الأدلة العلمية الموضوعية لتثبيت منهجيته فعرج على الأدلة 





لأس ارس 
(2) «استبدال هويّة النصٌ القرآني»؛ نسخة رقمية. 
(3) نفس المرجع. 


مو ع 27 57 ش 
يعي الغير وتبركة الأناه”''. 2 . 00 

وقال: «إن هذا التشكيك في صحة الروايات واتهام السلف بفقدان النهج 
يتعامل به مع سائر الوقائع والأحداث؛ فهذه الواقعة هى واقعةٌ مفارقة لا يستطيع 
المنهج التاريخي أن يتأكد من صحتها نظرًا للاختلاف القائم بين الواقعة والمنهج. 
إن عجز نصر حامد لا يعدو أن يكون عجرًا علميًا؛ أي: عجرًا في قدراته وألييات 
البحث المُتَوّسَل بهاء كذلك يعود عجزه إلى وجود هدفٍ خفي يقوده وهو 
الواقعية» لذلك كان الهدف الذي ا هو الانتصار للنزعة الاعتزالية)”*'. 

وقال: «فمنهج نصر حامد هذا في التعامل مع الأحاديث يشبه تعامل 
المستشرقين معهاء إنها إرادةٌ منه للانتتصار لموقفه الاعتزالي -المادي» من نم 
تسقط دعوة الفهم العلمي للنص»””'. 

وقال: «بذلك يكون نصر حامد- كما سترى.ق اليناف الثاني - قل شرع لدهرية» 
لواقع التيه والضياع نظرًا لعدم وجود ضوابط وثوابت ااي 
نموذدج من تنسيب الدلالة ومازالت النماذج كثيرة ف مصنفاته)”*ا 

وقال: لن نا ري و ع حار ا ل ما المواطنة. 
الذي يعوض التصور الدينى لمراتب البشرء يتناسى في غمرة الاحتفاء دن المبداً 
أن هذه المنظومة لحقوق الإنسان والمواطن قد قامت لحماية مصالح البرجوازية, 
(1)«رؤية معاصرة لعلوم القرآن»» نسخة رقمية. 
.(2)«رؤية معاصرة لعلوم القرآن»» نسخة رقمية. 

.(3) نفس المرجع. 

(4) نفس المرجع. 


5 الب 
أي أنها في الأخير حقوقٌ فئويةٌ» بهذا المعنى سيسقط نصر حامد في نفس المأزق 
الذي اتهم به النسق القرآنٍ وهو النظرة الدونية»''. 0000 

وقالاقتفبر سابة .معدل كما هوحتضنز. «التمم فو فيز صوق 
الواقع الثقافي السائد في الماضيء أما مع ولادة العقل العلمي فلا وجود لمثل هذه 
الخرافات والأساطير والغيبيات» بهذا يجوز لنا القول أن نصر حامد ينسف 
المنظومة الدينية - الغيبية السائدة الآن؛ لأنها تحيل إلى المفارق» فالصلاة والحج 
وغيرهما من العبادات لا مكان لها في واقع حديثٍ يؤمن بالإحدائيّات الإمبيريقية 
فهي قد لبت حاجيات الواقع التاريخيء أما الآن فنحن في غنّى عنها ببذه الصفة؛ ' 
لأن العقل قد أذ مكان الإله في هذا العالم الواقعي»©.. 

وقال: «بذلك أصبح البحث عن الجذور الأنتروبولوجية التاريخية للنص 
القرآن» وذلك لأجل الخلوص إلى تطورية الواقع» من خلال تجاوز الذهنية 
القروسطية المؤسسة أساسًا على الخرافات والخيال والسحر والحسد والشياطين 
والجن: الكائنات الخرافية الأسطورية)”©. 

وقال: ليريد نصر حامد نسف المنظومة السلفية من خلال جعلها تنتمي إلى 
الماضي. أي أن آلياتها الفكرية لا تستحق أن تسود نظرًا لأنها تجذب الفكر 
والمجتمع إلى الوراء» إلى لغةٍ قديمةٍ تؤمن بالسحر والخرافة»”*. ظ 


. وقال إلياس قويسم كذلك: «هذا في نظري تلفيقٌ منهج من طرفه؛ نظرًا لعداوته 





(0) نفس المرجع. 
(2) «رؤية معاصرة لعلوم القرآن»» نسخة رقمية. 
(3) نفس المرجع. 
(4) نفس المرجع. 


َموْقتهورا لإبذكاوز هد 
الصريحة للسلف. وعدم قبوله لمنطقهم؛ لذلك راح يشكك في مصداقيتهم 
وإمكانياء تهم المنهجية حتى يتسنى له بعد هذه الخلخلة في حقل السلف تنصيب 
منهجيته كبديل علميٌ وعقإع لهذه المنهجية المتهافتة التي لم تؤتٍ أكلها»"''. 

وقال: «هذا خطاب المفكر المعاصر دليل على تأدلج أفكاره وتبعية المغلوب 
لمنطق الغالب؛ لذلك يسعى إلى نقض أحكام نصوصه بدعوى التحديث» والحال 
اليس إل اخمراق النم ,من خلال تبن هذا:وإنطال :ذاه وهو يلس هاا القع 
إهاب الإسلام والدفاع عنهء لكن الحقيقة خلاف ذلك؛ لأن هناك ماهو مصرحٌ به 
وهذا في حقيقته قناعٌ يحجب المخفي من القول وهو المراد» لكن يتوسل بتقية 
الخوارج حتى يضمن لرآية الرواج» فهو في الأخير نوج من المخائلة"©. 

وقال إلياس قويسم: «هذا دليلٌ على غربة المفكر الحديث هو يجد ذاته. 
فراح يبحث عنها عند #الآخر) فتبنى فكره وأقانيمه وأطروحاته ظنًا منه أنه اكتشف 
ذاته والحال أنه أهدرها باتباعيته له» فهو حينما قام بتصفية حساباته مع الكنيسة 
فعل المفكر العربي مثله من خلال دراسته للنص القرآني ... 

وقال: «تلك هي قراءة نصر حامد لبعض علوم القرآن. إنها دعوةٌ صريحة من 
طرفه لنسخ النص وتجاوزه بدعوى إلزامية الواقع» من ثم يهدر كينونة النص التي 
يسعى إلى إرجاعها؛ نظرًا لتمسكه بمقولة الواقع»””". 


(1) نفس المرجع. 
(2) نفس المرجع. 
(3) نفس المرجع. 
(4) نفس المرجع. 


موقف العلمانيين من صادق جلال العظم: 


وجه له صديق دربه العلماني علي حرب نقد لاذعًا أبان فيه عن تهافته وتحزبه؛ 
لرونيتاتو ربالفسيعراا ا متيرس هي ل ساترةة كيدل عل الفرنكي 
واللاعقلانية 0 وصفه بهء بل زاد ووصفه بأنه ماورائيٌ 
غيب لاهو معادٍ للواقع والتاريخ'"' ظ 

وطبعًا هذه الأوصاف طالما قيلت في الإسلاميين» ولا يقصد علي حرب أن 
العظم يؤمن بالدين أو الغيبيات» ولكن يقصد غيبًا ولاهونًا ماركسيًا له مطلقاته ونظرته 
للوجود. أو لِتَقَلْ: إن علي حرب يقصد ب«ماورائي غيبي لاهوي؛ معناها: الفلسفي لا 
الديني. إن علي حرب قد عرّى مشروع العظم حتى العظم واعتبر نقد صادق العظم 
نقد مافتياء يغلب عليه هاجس التخطئة و التأئيم ومنطق التصنيف والادانة27. 

وقال: اوالحقيقة أن العظم يمارس نوعًا من الاستبداد في خطابه»0 

ونقل عنه أنه دافع في كتابه «ذهنية التحريم» عن صاحب الآيات الشيطانية, 
وقد قدمت ذلك عنه» وقد كفانا حرب شره فقد بين أن همه هو الدفاع عن ماركس 
وعن ماركسيته» وأنه يفكر بطريقةٍ أصولية عقائدية ولهذا فنقده لا يثمر الجديد 


والمهو”'. 


(0) «نقد النص» (131). 
(2) «الممنوع والممتنع» (167). 
() نفس المرجع (169). 
() نفس المرجع (165-163). 
(5) نفس المرجع (5 16). 


00 قلقو لتكت قد | ظ 520 ظ ©6 


ولعل على حرب نزعه عِِرْق الدشييع» فهو وإن كان علمائا فأظنه شيعيا في 
الأصلء فلعله في هذا يتماهى مع فتوى الخميني'”'حول رشديء وقال علي حرب عنه 
كذلك: (إنه يتعامل تعاملا عقائديًا دوغمائيًا»'”»» وقال تركي الربيعو عنه: «بالإضافة 
إلى ذلك فقد ظل مشروع العظم محكوما بالتناقض إلى درجة الفضيحة بين مقدماته 
ونتائجه)77 وقال عنه: «والذي يضع نفسه بحقٌ على عتبةٍ عالية» على منصة يطل منها 
على الجماهير بكثير من اللامبالاة والازدراء والاحتقار لثقافتها السائدة». - 

وقال أودنيس عنه: "كيف يمكن أن تصدر أقوال كهذه عن شخص يطرح 
نفسه ضمييًا كنموذج عربيٌ للفكر الصحيح والممارسة الصحيحة؟ ألا يتوجب 
علينا أن نرثي للحياة التي يكون نموذجها في هذا المستورف: ومن هذه الطينة؟ 
يؤسفني أن أقول: إن صادق العظم يقرأ هو أيضًا ب ١عقل‏ معتقل».. ( إلى أن قال: 
«أيعرف صادق العظم أن يقرأ وإذا قرأ هل يفهم ما يقرؤه؟...2 إلى أن قال: «بل إن 
صادفق العظم يكقت مقالته هذه ب «لغة» أولئك الذين ' نسمهم 7 اكتفينا بأن نرثي 
لهم إنه يجزئ ويبسترء وهو إذن يشوه ويحرف» وليس هدفه أن يناقش؛ بل أن 
يتهم. إن مقالته هذه جز من تلك اللغة الاتهاية الشائعة الني هي علامة من 
علامات انحطاط الفكر العربي وايتذاليته)”2. ظ 





)وقد أنى عل امن في كيه هذابعد صفحات (165» 
(2) «نقد النص» (132). 

(3) «أزمة امخطاب لي (50). 

(4) نفس المرجع (55). 

(5) «ذهنية التحريم للعظم» (118). 


د 


موقفهم من إركون: 

قال علي حرب عن خطاب محمد أركون: «فالخطاب مخاتلٌ مخادةٌ» فهو 
بحدثنا عن أشياء ليغيب أشياء؛ يعدنا بالتحرر من سواه من النصوص فيما هو يقيم 
سلطته ويحجب أثره. يزعزع الثقة بمرجعياتٍ قائمةٍ لكن يؤسس مرجعيته... 
يدعوك إلى ممارسة حريتك في التفكير وحقنك في النقد فيما هو يمارس وصابته 
على الحقيقة والحرية» وذكر أن خطابه خطابٌ إيديولوجيٌّ بامتياز' لوقك 
«والحق أن أركون 50 مبشرًا ”'بقد ر ماهو مفكر)”*'. 

ولمز علي حرب العظم ونصر أبا زيد وأركون بأنهم يدعون امتلاك الحقيقة 
اااي اولي يضر عل أن مبيج در لاني يبن اقيض عل 
الحقيقة الحقيقية والكلية للإسلام» وقال: : (وهذا زعم يتعارض مع تاريخية 
الحقيقة)257. 

وأخذ على أركون كذلك أنه استخدم مناهج غيره كثيرًا وتقمص شخصياتٍ 
عديدة» بحيث ضاع أركون ىا ظ ظ 

يريد أن فكره ومشروعه اجتراريٌّ لا تأسيسي؛ أي: لا يعدو أن يكون مرددًا 
لمناهج غيره» بحيث أنه تلاشى في وسطهم وأصبح أسير مناهج الغير ورؤاهيء 





010 «الممنوع والممتنع» (18 1). 

() «الممنوع والممتنع» (136 -137). 

(0) إشارة للمبشر الديني الذي يعتمد أسلوب العاطفة اتوي وم رمال 
(4) «الممنوع والممتنع» (137). 

(0) «الممنوع والممتنع» (175). 

(6) «نقد النص» (83). 


سر و هه 5505 (وكق 
16132 النتلها ني بلاوة | معاد ينا قوم عل خرت: 

ولما سئل أركون عن قراءة حسين مروة للتراث: قال: (إنها تعبيراتٌ مسيكولوجية 
أو إيديولوجيةٌ تدل على عصرها» أي: لا قيمة فكرية لهاء كما قال عبلى حرب”" 

و ا ا ا 
قراءاثٌ تدل على عصرها؛ يعني: أنها متجاوزةٌ وأصبحت من الماضي”*' 

وهذا ماجعل عل حرب يرشح قراءة أركوث لتفس المصير. قال: «لعل قائلًا 
بأني ويقول في قراءة أركون ما قاله أركونء أو يقوله في القراءات السابقة أو 
المختلفة عن: قراءته؛ أي: لعلها أن تكون وهما من أوهام الابسوجياة ”واي 
قراءة أركون بالميوعة» وأنها تفتقر إلى الوحدة النيجية” 1 وافتقارها إلى الوحدة 
المنهجية واضحٌ جِدًا فى كببه!ة. 

وقال على حرب عن مشروعه: «فليس سوى تعاملٍ أسطوري أو إيديولوجي 
مع الذاعرة الدع والعقيدة الاسلافية)” . 

ظ ووصف مشروع الجابري وحسن حنفي وأركون بكونها تقفز فوق الوقائع 
وتطمس الحقائق» وأنهم مثقفون حالمون وأن مشروعا كهذا يؤول إلى الفشل 





(1) «نقد النص» (83). 
(2) «نقد النص» (83). 
(3)«نقد النص» (83). 

ظ (4) «نقد النص» (85). 

(5) وليس في كتابه «الإسلام الأخلاق والسياسة» لا إسلام ولا أخلاق ى ولا سياسة» 5 
غير متجانس من الأفكار المكررة والمبعشرة» أو مجموعة من الأصداء المرتدة للأفكار 
الاستشراقية والاتهامات الغربية. ظ 

(6) «أوهام النخبة» (103). 


و ا ل 
5264 لمضة 
والإحباطء أو تترجم مشاريع استبدادية كلانية» بل تعيد إنتاج بنى وممارسات بالية 
هه .(1) 
وعقيمة . 

ذكر نصر أبو زيد أن مشروع حسن حنفي مشروعٌ توفيقيّ تلوينيٌ» وقراءنه 

٠ 020 

ابر 

اليس دي وأن طموح التجديد عدده 
لخل لصاف لاتيم سحا سيا نيه اا 
وممارسات بالية و ع 

فال الربيعو: «لا ينجح تيزيني في قراءةٍ جديدةٍ للنص القرآني» وذلك بسبب من 
خلفيته المرجعية المؤدلجة حتى أنه لا يأتي بالجديد على هذا الصعيد» ولذلك فهو 





(1) «الممنوع والممتنع» (2 6). 

)2( «انقد الخطاب الديني» (148). 
(3) نفس المرجع (149-148). 
(4) نفس المرجع (163). 

00 (الممنوع والممتنع» (2 6). 


2خ 7ح77ب7ب7ب77بالت6. 
الميتافيزيقية بحسب تعبيره ليجعله أسير ما يسميها تيزيني بالوضعية الاجتماعية 
المشخصة التي لا ترى النص إلا انعكاسًا للواقع» وهذه هي أحد الأصنام الفكرية . 
التي ما زالت تأسر الخطاب العربي المعاصر في فهمه للنص القرآني الكريو»”"". 

وقال في «أزمة الخطاب التقدمي العربي» عنه (92) «حالة اللامبالاة والإهمال 
التي لقيتها أعماله المحكومة بإرادةٍ ماركسيةٍ وليس بإرادة المعرفة». 


محمد عابد الجابري: 


اعتبر هاشم صالح أن مشروع الجابري النقدي مجرد قصر من كرتونء إذ 
ع ا . 1 وا (2) . 
برأيه لم يفهم الجابري المنهج الاستمولوجي ولا أحسن تطبيقه “. ووصف علي 
حرب الجابري أن له عقلانية دوغمائية ضيقة””". ‏ 


ووصف مشروع الجابري وحسن حنفي وأركون بكونما تقفز فوق الوقائع 
وتطمس الحقائق» وأنهم مثقفون حالمون وأن مشروعا كهذا يؤول إلى الفشل 
والإحباط أو تترجم مشاريع استبدادية كلانية» بل تعيد إنتاج بنى وممارسات بالية 
وو 


وقأن الروكوة توقيرالى أن"الااثر الذي يقودنا ليه الجتابرص دافم باتيجاء 
التمويه الأيديولوجي والإدانة» إدانة هذه الحركات؛ لأن تاريخها يرتبط بالعنف. 
هلق إنديو ارح تيدقياق العيانة إن قرو الفنك المضاف أذعب البنلطة 
تجاه هذه الحركات الذي يشكل العنف بنية ثقافتها كما يرى الجابري» والثاني 


(10)«الخحركات الإسلامية» (170). 
(2) «الممنوع والممتنع» (270). . 
(0) «نقد النص»(215). 

(4) «الممنوع والممتنع» (2 6). 


ظ نش ل 
366 »كد يط مسد حي لق 
بين النفط والحركات الإسلامية ليجعل من الأخيرة نتيجة. 

وانطلاقًا من هذه الرؤية المؤدلجة التي تأخذ شكل تمويه أيديولوجيٌ يقع في 
المتن من إرادة عدم معرفهة بتأريخية هله الحركات”*. 

وقال: «لم يتخلص الجابري من شراك الأيديولوجيا وأفخاخها في رؤيته 
لظاهرة الإسلام السياسي. لا بلء إنه لم يتخلص من النظارات السميكة التي 
اشتكى منها «جيل كيبيل» والتي بقيت عالقة في سترة قميص الجابري وجاهزة 
للاستعمال)20. 
المضاد. تطرف السلطة وعماها الأيديولوجى والذي لا يوازيه تطرف. والتى 
اكتوى الجميع البلاد والعباد بنيران تطرفهاء أضف إلى ذلك أن التطرف يسم تيارًا 
اكت داخل الجماعات الإسلامية وليس كلها)!*. 

وقال عن ما قدمه الجابري من أفكار حول الحركات الإسلامية: «إن 
محاولته بقيت مشدودة إلى ربقة السلف الإيديولوجى””"'. يشير إلى الماركسية. 


وود 





(0) «الحركات الإسلامية» (63). 

(2) «الحركات الإسلامية» (67). 

)03( في المطبوع: تيار معين. والتصويب مني . 
(4) نفس المرجع (67). 

(5) نفس المرجع (8 6). 


لس وف قروا لإبشلاز 6د |[ 307 


عبد إلله العروي: 

قال الربيعو عن عبد الله العروي: «الذي يريد أن يلعب دور الداعية 
والتنويري» ولكنه يرفد رؤيته الإيديولوجية بسوسيولوجيا سطحية في تناوله 
لظاهرة الدركات الاسلدية المعاصرة»؛ سوسيولوجيا مفعمة الحبواتم بنزعة 
استشراقية توجهها وتفضي بها إلى طريق مسدود)"". 

وقال هشام جعيط في «أوروبا والإسلام» (163): «إن العروي نفسه شخص 
غامض: أوربياني/ ضد الأوروبي» عروبي تاريخي/ ضد العروبة» ثقافي ثوري/ 
ضد الثورية» ماركسي/ ضد الماركسية» واع للاعتراضات التي يمكن أن نوجهها 
إليه فإنه يقوم بها هو نفسه»””'. ش 
علمانيون أخرون: . 

ذكر علي حرب أن هاشم صالح يتصرف كداعية» وإن الخطاب يتحول عنده 
إلى ضرب من التبشير العقائدي بالحداثة””". 

وصف أركون طه حسين وعلي عبد الرزاق بالسذاجة الفكرية 

وأكد أن الجيل الأول من المتغربين كطه حسين وزكي مبارك وبشر فارس 
إنما كانوا مقلدين لمنهجيات أساتذتهم المستشرقين» وأن الإسلام لم يتأثر كثيرًا 


5 


(0) «الحركات الإسلامية» (61-60). 
(2) «أزمة الخطاب التقدمي» (8). 

(0) «الممنوع والممتنع» (139). 

(4) «تاريخية الفكر العربي» (32). 


بمحاولاتهم الخجولة"''. ظ 
ات ال الاا 0 
(العلمانية في منظور م< مختلفء 1992) في تجاوز الأزمة» لنقل أزمة الدولة 


العلمانية» ول يأت مختلفه بالجديد.... ولم ينجح في إعادة الاعتبار للعلمانية ولا 
لما سماه بالتاريخ الفعلي...) 2 


اك اء 5 1 ش [ )03 
واتهمه بالنفعية والاستسلام والهزيمة والتلفيقية”*". 


وقال أبو زيد عن محمد شحرور: «إن قراءته من خلال موقفي إيديولوجيٌ 
مس جو ا سا ا بي ات 


طًُ 0 
تام) ظ 0 


وقال تركي علي الربيعو عن عبد الوهاب المؤدب: (فجاءت كتابات عجلى لا 
تخفى رطانتها الأيديولوجية: داعية إلى إقصاء الآخرء والأهم إقصاء تاريخ يمتد 
من الخليفة الراشدي أبوبكر الصنيق إل ابن تبعية إل حسين اليكا باعتباره أيضًا 


(1) «قضايا في نقد العقل الديني» (171). 
(0 «الحركات الإسلامية» (207). 

(3) «النص والسلطة» (35). 

(4) «النص والسلطة» (35). 

(5) «النص والسلطة والحقيقة») (115). 


(6) نفس المرجع (116). 


وق لإشكزز هلد كك 00 0 
مصدرًا لكل الشرور ولكل الرؤى المشوهة عن الغرب» هكذا تقودنا بعض 


الرطانات الأيديولوجية إلى محاكمة الماضي القريب والبعيد والتي قد يتكفل بها 


وود 


(1)«الحركات الإسلامية» (243). 
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المراهجع 


أحمد إدريس الطعان: 
1. «العلمانيون والقرآن الكريم' دارابن حزم الرياض الطبعة الأولى 
00 
أحمد فرج: ظ ا ان 
2. «جذور العلانية» حاز اوقا لمرو الطبعة الرابعة 1990,/1411. . 
3. «علماني وعلانية تأصيل معجمي». «ملحبق جذور العلمانية». دار الوفاء 
التفصورةالطيعة الرايعة 1990/1411 
إلياس قويسم: | 00 
4. «استبدال هويّة النص القراني»: «من القداسة إلى التاريحية.. قراءة في فكر 


نصر حامد أبو زيد». - 0 

ظ اعلا ا 

5. ااتشعه نشتت النص القرآني بين الثقافة التقليدية والحداثة نري 555 2 
ا لامح موص نأقطعه دعل لقرع6 11 .با بارا ارا 


6. دروية تعاضرة لوم القرانة. 


ا .1]3143لاطلة . جتانلا 


7. «العلمانية في الإسلام». ذاو السير يوت الظينة ا لأول :1995 


خى فزع ف وج سجس 
راد د ١‏ م لع يا » 


برهان غليون: 
8. «اغتيال العقل». المركز الثقافي العربى» الدار البيضاء وبيروت. الطبعة 
الثالئة 2004. ظ 
تركي علي الربيعو: 


0( «أزمة الخطاب التقدمي العربي في منعطف الألف الثالث الخطاب 
البعاو ا ا 
1. «الحركات الإسلامية في منظور الخطاب العربى صر العر كد 
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نقد يم ٌٍ1ٍ0ٍ00000 ا 
مركن المسلم اللمحافظلة على دينه في ظل العلمائية؟ .......ت............ 8 
لا حجة في الوحي. ....... .ميتي ا ع ا 10 
الذئب الوديع.. ب مي ل ا وي ال 
استحالة اجتثاث الدين من المجتمع. 00 0000000 
العلمانية ومحارية التدين 000 ا 0 
يجب نقد الإسلام في حد ذاته» وهو واجبٌ مقدس. ماسو او وا 2 
نقضُ لأصول الإسلام وطعن في الدين. .. 0 
الإسلام عند أركون سلسلةً من التلاعبات و الاستخدامات الاستفلالية 0000 
سي 1 ده 


5 ظ 20 ا 0 53 
تجاوز الدين والمفاهيم الدينية وإقصاؤها. ا ‏ ا اا0 0 
السخرية والتكذيب والتشكيك بعقائد وشرائع وثوابت دينية. 00 
أصل الدين والإسلام 0 


حقيقة الأسطورة. ا م را ل 6 2 


الدين الإسلامى ملىءٌ بالأساطير. 00 
عيد الفطر وعيد الأضحى ما هما إلا تجسيدٌ لأساطيرٌ قديمة. ا 
الدين وشرائعه مجرد تخيلاتٍ للبشرية. .... 000 


الإسلام ليس إلا عقائد يهودية ومسيحية وجاهلية وإغريقية» ألفها محمد وجمع. 


بينها في إخراج من نوع خاص..... 0 نعط اسان اران اي لل 28 
الإسلام حزبٌ هاشمىٌ أسسه جد النبى عبد المطلب وأكمله محمد. ........ 86 


العقائد الإسلامية .... ل 0 


اليوم الآخر. 5200 110[ زذ[ز[ز[ 1[ 0000011 
الصراط ونعيم الجنة. متعا و سر ا م واف الا واو 1 
الطعن في الأنبياء. 00 ا و دم 118 


عقائك كُتلقَة. ...................... 200 0 ا 
بيعب دلب الحقانن الديكة اماع عق 52ص 000000 
الع ا عت سا لد ا 000 
انلام ردير عر » شعن [ يبعت للنايى أكاقة + جامد معي 15 


اعتقاد أن الإسلام هو الصحيح وباقي الأديان محرفةً فكرةٌ عنصريةٌ. 1 


َمَوْقهسْمَالإثلاز 6 


القرآن الكريم 000 ا ا 00 
بشرية القرآن 0 1 
مع محمد أركون 0 
عبد المجيد الشرق ةوزن من ناهين انق بساح متعيج صاطا ول و لمشو سرمي 12112 
تاريخية القران. 1 
المراد بتاريخية القرآن ”5 20000 300000 تسوس لقا 
تاريخية القرآن نفسه. از 0000 9170 مسو 126 
تاريخية الأحكام. ان 50506 0000111 
الهدف من التاريخية. .... 0 ا 
الطعن في ثبوت القرآن والزيادة والنقص فيه. ان 000 
تكذيب نصوص القران. 200 550000 ا او 10 
تكذيب خلق الله للكون. 50000 000 168 
التكذيب بقصص القرآن. ..... 0 
تكذيب قصة الطوفان والسخرية منها. 0 م 
التكذيب بقصة أصحاب الكهف. 5200 10 
الطعن ق القوانه ممه مده ا ع الك لم بو ل و 1 
القرآن عنيفٌ ووحشىٌ وقاس. .... اا 0 


افتمال القران عل الاساطير: 0 0ه م 101 





القران نص مفتوح على جميع المعاني لي 0 


نقد القرآن لا فهم القرآن ااا 0 
أهداف النقد امن احمده و مجة ف المساع دوعي وا لول ميد لوم و 119 
نماذج من النقد التاريخي للقرآن 2 
السنة 1 سا ع عو ا اك 
النبوة 0 0 0 0 
لم ينفع الأنبياء بشىء اام ل م ا ا ا 
دل اقب انماع والمشورا مويه سي مو سو ا ا م م 01 
النبي محمد زعيم حزب سياسيٌ هاشمي 50 000000 
والإسلام ليس إلا نسخة معدلة من اليهودية والنصرانية» خطط لها مسيحيون 
وحنفاء 00001 0 00 
طعون حقيرة في النبى عَلِلٍ لاسر و واو م ل ل ا ل 
الدفاع عن سلمان رشدي الذي طعن في النبي كله 200 
نفي أمية النبي كله 8ششظ25 20 2000001 
حت الوه جرد 01 0 0 
القكاة اتويب ورديب بو وس ووو و ووو له 
الكعبة المشرفة وطقوس الحج رمرٌ للجنسء بل ولعبادة الجنس. 2200 
المعاملات 000 111 0000 


م 2 9 و 1 3 
َمَوْقهمِنَا لإساام 2 





الجزية ليست إسلامية 

الجهاد طائفىٌ عنصري «مجي ذو أغراض دنيوية محضة 240 
لاداعي للخوف من الزنا ااا 0 
الربا حلالٌ جلال ل ل ا ا 
شهادة المرأة يي 00 
القانون الجنائي الإسلامي قانون *مجي وحشي 0 
الدية ا و ا 
موقف الإسلام من المرأة عنصري .......... ا ا 0 
الحجاب والعورة والعفة مفاهيمٌ بالية يجب تجاوزها 0 
الاختلاط اط اط لتم ل 3 اامتئوية را تن لبو الريو ده 1 ون اعم اذا الو 600 2 
المساواة التامة بين الرجل والمرأة 0 
من صور التمييز ضد المرأة من سن مجووعة ما كو وو افيه امو سل 216 
أحكام الزواج والطلاق ا مودي اا ل ا ل 2911 
تعدد الزوجات لو نج ادا اط وود ب مام مساج امقر ملق ذه وو الور وو 284 
شرب الخمر وأكل الدم ولحم الخنزير شأن اص 2 
أحكام أخرى مختلفة مان وماد قا ال ار للا امح ام لو ع ا 2 
الأخلاق ا ا ا 00101 000000 
علوم اله سلام ل ل 





مسد م ,ل لدت ,| أيه ونا بدت 
وموفتتميرا ملام كد 





أسامة بن يزيد ومن معه من الصحابة ا ااا 0 
قينا نو التويو و دونك وظايحة وضيد |المحهره وذ قو قنه ده الم و3171 
عطارد بن حاجب بن زرارة 06 ل 
علماء الإسلام يي ل ا 0 
الإمام الشافعي ا 0 
ابن تنضة ا ا 0011 
المجتهدون الجدد ال ل م 0 
الإسلاميون لاو او ااانا اود كوه امه ابن سوه ل ا ال 0 
تاريخ الإسلام تاريخ قتل ونهب وإبادة ع مجان معميه مو ا جا و 331 
وشهد شاهلٌ قن أشلها ................. ظ 0 
العلمان صنيعة الغر 0 توي حا كس يمو انس ايم ام ا و ال 3 
فقدت العلمانية مصداقيتها بحسب العلماني على خحرب ..........----.-: 336 
دفاع العلمانيين عن أنظمة دكتاتورية م ل 
مشاريع العلمانيين أسطورية ووهمية 000 0 
الخطارات لحني كي وياات 00 
العلمائة اتقو عل [قصاء لحرو تيه 0 00 
العلماتيوون مناطويون مم اجون انك دون ا 342 
الخطاب العلماني يتستر خلف شعاراتٍ لتحقيق أهدافه اا ا 1 


العلمانيون العرب مقلدون مستنسخون 0 





رأي العلمانيين في فؤاد زكريا 000 ا اي 2 
موقف العلمانيين من نصر حامد أبي زيد 000 
موقف العلمانيين من صادق عاول لمكي رسي مسو سر ع م 3 
موقفهم من أركون 0 
حسن حنفي ا و 1 
طيب تيزيني ماما ا وم سا لالش رمه موي ا ار مسو و 1 د 
محمد عابد الجابرى و اك لطبو ال ل بر مل ل مي مور م ا 
عبد الله العروى #« لوط لتقام نعو ا قن طالخ جلل بالطل امتقو قبع لاف في ل لوو ا ا 2167271 
علمانيون آخرون ا 
المراجع ا ااا 00 
فهر س دداية اللو قم افون انور ذا رو و فووا شتف متا يه مط جع اع نلق من وا د موه | 9 5 


